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प्रस्तुत पुस्तकमें म॑ने भारतीय विचारधाराको एतिहासिक ओर तुल- 
नात्मक दृष्टिकोणसे समुचित रूपमं उपस्थित करनेका प्रयास कर अन्नता- 
जन्य उन भ्रान्तियोको दूर करनेकी चेष्ट की ह जो जनसाधारणमे तो क्या 
विद्रानोमें भी फली हई हं । उदाह्रणके लिए हिन्दी-वव्द-स्रागर' ने अदत 
वेदान्तके मुख्य सिद्धान्त विवतेवादकौ यह्‌ परिभाषादीहं : विदान्तमें 
एक सिद्धान्त जिसके अनुसार ब्रह्याको सुष्टिका मुख्य उत्पत्तिस्थान 
ओर संसारको माया मानते हं; परिणामवाद 1“ वेदान्तसे परिचित 
व्यक्तिके लिए यह्‌ देखना कठिन न होगा कि इस परिभाषाका कोई भौ अख 
सही नहीं हं 

स्वंसाषास्ण तकको सुलभ वना सकनेके लिए म॑ने पुस्तकको अधिक- 
से अधिक सरल ओर्‌ स्पष्ट ठनानेका प्रयत्न किया हं! सरलताकी रक्षाके 
चलि म॑ने भारतीय विचारधाराका अन्यदेरीय विचारधाराओंसे तुल- 
नात्पक अध्ययन, उसका व्यावहारिक पक्ष ओर तिथि निरय आदि एेति- 
हासिक रचिकी वातोको छोड उसके प्रमुख दादोनिक पक्चोका ही निरूपण 
किया है । विवादास्पद ओर मतभेदवाले स्थलोपर मने उसी द्ष्टिकोराको 
अपनाया हं जो सुक उस विचारधाराके रूपके स्वेथा उपयुक्त जान पड़ा ह्‌ । 

मे उन सभी लेखकोका ऋणी हू जिनकी पुस्तकों ओर जिनके विभिन्न 
पत्र-पत्रिकाओमं भ्रकारित लेखो आादिसि मने सहायता दी दहं। मं उन 
सव महान्‌भावोका हादिक कृतज्ञ हं जो अपनी सद्भावनाओसे मृं सदा 
उत्साहित करते रहै हुं! मं अपने उन सहयोगी ओर मित्रोको भी नहीं 
भूल सकता जिन्टोने इस पुस्तकमं रुचि दिखाई ओर जिनका सामीप्य 
मेरे जीवनकी अमूल्य निधि वन चुका ह्‌ । 

इलाहाबाद, । --मधुकर 

जनवरी, १६५१ 
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किसी देराको विचारधारामं टी उस देदाकी आत्सा अपने प्रति जाग- 





शितिना अपा ततान) 
कषे ~ म ~. भवता 


ता थ जातान 


| भूल-सुधार 


पृष्ठ १२८ भं २्वीं पंक्ति प्रेलकौ श्रसावधानीसे कृच पुस्तकोमे 
नहीं छप सकी हं 1 वह इस प्रकार है-- 


हं ओर जगत्‌ उसका प्रतिविम्ब है यद्यपि प्रतिबिम्ब मिथ्या हं तथापि 


“---------------------""--------------------- ~~~ 
श्ना ०.०१ ७७ ॥।॥ 
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भारतीयं विचारधाराके अध्ययनके लिए, भारतीय मस्तिष्ककी 
क्रिया-प्रतिक्रियाको सममभनेके लिए हमें जजसे लगभग तीन हजार वर्षं 
पहले लौट चलना पड़ेगा । अपने विकास क्रममें भारतीय विचारवाराने 
छह आस्तिक ओर तीन नास्तिक धाराओंको जन्म दिया 1 आस्तिकका 
अथं हं वेदोके प्रमाणको मानना । नास्तिकका अर्थं है वेदोके प्रमाराको 
न मानना (दे०, मनु; २,११) । जेन, वौद्ध ओर चार्वाक नास्तिक हैः; 
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लेप मव आस्तिक! भारतीय विचारधाराकी गतिविधिको चार भागों 
मे वाटा जा सक्ता हँ | वैदिक काल, जिसमें वेद ओर उपनिषद्‌ आते 
है; महाभारत काल, जिसमे चार्कक ओर गीता है; वौद्धिक काल, जिसमें 
दैन, वौद्ध विचारयारा ओर उसके सम्प्रदाय हु; ओर उत्तर बौद्धिक 
काल, जिसमें न्याय-वैदोपिक, सांख्ययोग, पूर्वं ओर उत्तर मीमांसा हं । 

वैदिक कालमें आर्यं भारतभूमिं विजेता हौकर आए थे । अतएव 
उनके जीवनमें उल्लास था, एेदवयंको भोगनेकी कासना थी । उनकी 
द्प्टि आडावादी ओर वहि्मुखी थी। वे मनोवाञ्छित फलकी प्राप्ति 
के लिए यज्ञोका अनुष्ठान करते थे। धीरे धीरे वे इन वातोसे उकताने 
लगे गौर उनकी वहिर्मुखी दष्ट अन्तर्मुखी होने लगी 1 उन्हं कर्ममे सचि 
न रही ओर वे ज्ञानकी यर के । उपनिषदोकी रचना हई ओर ज्ञान- 
मागपर अग्रसर हौनेसे विचारों मतभेद होने लगे, दुष्टिकोख॒ बदलने 
लगे जिससे तत्कालीन जीवनम कृं अव्यवस्था सी आ गई | 

महाभारत काल तक आते जाते विचारोका विरोध क्ठृता ही गया } 
यहां तक कि चार्वाकिने ज्ञान ओर कमं दोनोंको व्यथं बताकर जीवनके 
सुखोको आसक्तिमें ही सव कूटं समश्ा । इस कालम दो मुख्य सिद्धान्त 
मिलते हँ: यदृच्छावाद ओर स्वभाववाद । यदुच्छावादके अनुसार 
जगत्‌ अकारण ओर केवल घटनावडा ही उत्पन्न हो गया है ओर उसकी 
सव दस्तुएं संयोगाधित ही हं । स्वभाववाद मानता ह कि जगतृकी वस्तु 
अपने अपने स्वभाव्के अनुसार ही वनीं हँ (स्वभावभाविनो भावान्‌) । 
चाद्रि विचारधाराका उद्गम यदच्छावादसे हीह! इस कालस सांख्य 
के विचारोकी ` प्रधानता भी दष्टिगोचर होती है जिसका स्पष्ट प्रभाव 
गीतापर पड़ा है । गीता इस कालीन जीवनकी विषमत्ताको दूर करके 
उसमें सामञ्जस्य लानेका एक्‌ प्रयत्न ह । | ॑ 

महाभारतकालमं पाई जानेवाली विभिन्न विचारधाराओंने एक 
इस प्रकारके अविद्वासको जन्म दे दिया कि मनुष्यको अपनी वुद्धिके 


परिचयं १५ 


अतिरिक्त ओर किसीपर विद्वासं कर सकना कठिनं टो गया! जेन 
ओर बौद्ध विचारधाराएं मनुष्यका अपनी वृद्धिपर ही विद्वासं करनेका 
प्रथम आह्वान हं ये दोनों विचारधाराएं वेदोके प्रमारमें आस्था नीं 
रखती । वृद्धिपर ही विद्वास करनेसे इस कालमें तकंप्रणालीका आविष्कार 
जा ओर अनुभवकीौ सत्यता या विदवासोको परख तकंकी कसौटीपर 
होने लगी । वेदोकी नीवकी उपेक्षा करके वृद्धिकी नीव पर भव्य प्राचीरों 
का निर्माण होने लगा । वेदसे अधिक महत्त्व व्यक्ति ओौर्‌ वुद्धिको दिया 
गया । | 

वौद्धिक कालकी प्रतिक्रियासे पुराने विदवासोको भारी धक्का लगा ! 
वेदोके प्रमारमें आस्था रखनेवालोको वेदिक दिक्षार्ओकी रक्षा ओर 
व्याख्या तकं ओर वृद्धि संगत आधारपर करनेकी आवदयकता पड़ चली । 
नास्तिक विचारधाराके प्रतिपक्षमं आकर ही आस्तिक विचारधारा अपनी 
रूढियोसि छूटकर विकासकी पराकाष्ठा तक पहुंच सकी । उत्तर वौदधिक 
कालमें आस्तिक विचारधाराने न्यायमं तकं प्रणालीको विकसित किया, 
वदोषिकमे परमाण॒वादपर फिरसे दुष्टि डाली । जगत्‌ ओर उसके 
अनुभवोका विरलेषण होने लगा । ज्ञानके साधनों ओर उसके सत्यको 
परख सकनेकी कसौटीपर अनुसन्धान होने लगे । पूवंमीमांसा"में भाषा 
ओर व्याकरणक दुष्टिकोणकी सहायतासे वेदोका प्रामाण्य स्थापित करने- 
का आयास किया गया । इस कालके सभी विचार पहले सूत्ररूपमरं मिलते 
है 1 वादमें उनपर भाष्य लिख लिखकर उन्हं विकसित रूप दिया गया हं 
सूत्र रूपमे इस कालकी प्रत्येक विचारधारा एक कलीके समान थी जिसको 
कुसुमित होनेमें शताव्दियां तक लग जाती थीं । अनुमान होता हं करि 
ये विचारधाराएं सूर्वोकी रचनासे पहले भी अलिखित रूपमं रही होगी । 
सृत्रोकी रचना ायद इस उहेदयसे की गई होगी कि जिन लोर्गोने इन 
विचारधाराओंपर मौखिक उपदेश सुने थे वे सूत्रोकी सहायतासे उन्दं 
याद रख सकते । 
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नित्यतामं अनुरक्त, जीवनके प्रति अनाप्तक्त, अपनी आस्थामें चट्रान 
को भांति अटल ओरं स्पष्टवादितामे निर्भक--एसे थे भारतीय विचारक! 
गम्भीर हेते हुए मी वे दृरूह्‌ नही थे, निराकारकी उपासना करते हृए 
मी काव्यरहित नहीं थे ओर जीवनको अपृ जानकर भी उसकी उपेक्षा 
नहीं करते धरे | वे जगत्‌को कमे-क्षे्र ओर जीवनको कर्मं करनेका एकं 
अवसर समते थे । उनका विदवास था कि सत्यका दशेन ही अभीष्ट 
नहीं हं, सत्यस्त एकाकार हौ सकनेका सतत प्रयत्न करते रहना ही जीवन 
का श्रेय हं! सत्यके ददन करनेके लिए आत्माका स्वस्थ होना आओैर्‌ हृदय 
का पवित्र होना अनिवायं हं । ओर यही है अतीत भारतका महान्‌ सन्देश । 

अपनी जीवनयाव्राके इस अनन्त पथपर आज जब चारों ओरसे 
न्धकार अच्छादितिदहो रहाहेक्यादही अच्छहो कि हुम उनके दिए 
हुए प्रकारका सदुपयोग करनेकी क्षमता उत्यन्न कर ल । 


वैद 


वेदः विद्‌" धातुसे निकला ह जिसका अथं है जानना! केदमें 
हमे उस युगके मनृष्योने जो कृद जाना था उसका विवरण मिलता 
हं । वेदोका समय लगभग दो हजार संवत्‌ पूवं वताया जाता द| 
वेद आदिम मनुष्यके ज्ञान ौर उसकी मानसिकं प्रवृत्तियोका दपण हं । 
पाचीन प्रथो वेदत्रयी" या च्रयी विद्या" के उल्लेखके आधारपर पता 
चलता हं कि प्रारम्भमें तीन ही वेद थे, ऋग्वेद, यजुवद, ओर सामवेद । 
अथर्ववेद शायद वादको सम्मिलित किया गया था} वेद किसी पुस्तकका 
नाम न होकर पुस्तकके समूहका नाम है । सारे वेद संहिता (सम = साथ 
साथ, हित = रखना), ब्राह्मण, आरण्यक तथा उपनिषद्‌ भागोमं विभक्त 
टं । संहिताएं वेदका मत भाग हं । मंत्रोमें ऋचां (पदयो), यजुषो 
(ग्यक वाक्यों ) अथवा सासो (गेय पदो) का संकलन हं 1 संहितापं पच 
हे, ऋर्वेद संहिता, तैत्तिरीय या कृष्ण यजुवद संहिता, वाजसनेयी या शुक्ल 
यजुवद संहिता, सासवेंद संहिता गौर अथववेद संहिता । प्रत्येक संहिता 
की अनेक गाखाएं पाई जाती ह्‌ । प्रत्येक दाखाके मंत्र-पाठ ओर करममें 
अन्तर होता है । ऋग्वेदकी पांच चाखाएं प्राप्त ह, चाकल, वाष्कल, 
साइवलायन, कौपितकि या शांखायन ओर एेतरेय । 
ऋग्वेद संहिता अत्यन्त प्राचीन ओर सव संहिताओंसे श्रेष्ठ है) 
यह्‌ सम्पूणंतः पद्यमे ह । इसमें १०२८ सूक्त मिलते हुं । सूक्त किसी एक 
विषयके संच्रोके समूहको कहते हूँ । पूरा ऋग्वेद मंडलो, अनुवाको, सृक्तौ 
ओर संतवोमे विभक्त हं ! छग्वेदमं दस मंडल हुं! हरेक मंडलमें करई 
१ वेद्योको श्रुति भी कहते हु । भुति उब्द श्रु धाठुसे निकला है 
जिका रथं हुं "सुना हुः । लोगेका विहवास था कि ईहवरने जगत्‌ 
प्रौर उसके प्राणी रचे हँ तो उसने श्रयने बच्चोके मागं प्रदशंनके लिए 
क्छ प्रद्कि भी दिए होमे! वेद ईस्वरसे सुने हुएः वही अदेडहुं 
२ | 
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अनुवाक होते हँ ओर हर अनुवाक में कई सूक्त । प्रत्येक सूक्तका कोई 
न कोई द्रष्टा है जिसे उस सृक्तका ऋषि" कहते ह । विभिन्न मंडलोमें 
इन्दी ऋषियोके वंक अनुसार सृक्तोका संकलन एक विरेष योजनाके 
साथ किया गया दहै | इसका यही अ्थंह कि किसी मंडलकौ रचना या 
ईदवरसे प्राप्ति उसी मंडलके ऋषि ओर उसके कृटुम्वियोके माध्यमसे 
हुईं मानी जाती है । ऋग्वेदका दूसरा, तीसरा, चौथा, पांचवां, छट, 
सातवां ओर आल्वां मंडल क्रमदाः गृत्समद, विर्वामिच्र, वामदेव, 
अत्रि, भारद्वाज, वरिष्ठ ओर कण्व नामक ऋषियोसे संबद्ध ह । ऋग्वेद 
के अधिकां सूक्त देवताओंकी स्तुतिमं लिखे गए हं । कूद सुक्तोमे 
रपय, श्राप, जाद्‌, टोने आदिका वणन है। इन्हुं अभिचारसूक्तः 
कटते हू । कूच सूक्तोमं विवाह, मृत्यु आदिका वरण॑न ह । ऋग्वेदको 
जाननेवाला त्विक्‌" कहलाता हे । 

यजुवेदसंहिता ग्यम हं । इसमें मुख्यतः यज्ञोके समय उपयोगमें 
आनेवाले मतो, विधियो ओर क्रियाओका वरन ह । जिन गद्यवाक्योमें 
यह्‌ विधियां वणित हुं उन्हं यजुष्‌ कते हं । इस वेदकी अब पांच ही संहि- 
ताँ उपलन्ध॒ हूँ, काठक, कापिष्ठल-कठ, मैत्रायणी, तैत्तिरीय ओर 
वाजसनेयी । पहली चार संहितागोमं परस्पर बहुत कृच समानता है । ये 
कृष्ण यजुवद के नामसे पृकारी जाती हू । अन्तिम वाजसनेयी शुक्ल 
यजुवेदके नामसे पुकारी जाती हं । तैत्तिरीय संहिता सबसे प्रसिद्ध ओर 
मान्य है । यनु्वेदको जाननेवाला अषध्वर्य' कहूलाता है । ` 

सामवेद संहिता यद्यपि चछग्वेदके म॑त्रोसे ही निमित है तथापि उसमे 
संगीतात्मकता हं ¡ सामवेदकी राणायणीय, कौथुमस ओौर जैमिनीय 
ये तीन संहिताएं ही उपलब्ध हं ! इस वेदमें भी याज्ञिक मं्ोकी प्रधानता 
ह । सामवेदक जाननेवालेको उद्गाता कहते हे । 

अथववेद गद्य-पद्य मिश्रित हं ! इसमें सत, तंत्र, अभिचार आदिकी 
भरमार है । इस वेदका जाननेवाला श्रह्मा' कहलाता है । 


वेद १९ 
वस्तुतः वेदसे तात्पयं संहिता भागसे ही हं । वदिककालकौ विचार- 
धाराकी प्रवृत्ति ओर जगत्‌को समञ्ने तथा उसको देखनेका दुष्टिकोर 
ऋक्‌ ओर अथवं संहिताके म॑व्रोमें मिलता है । उस समयके मनुष्य प्राक 
तिक शक्तियोपर ही अवलम्बित थे ! प्रकरृतिकी जो जो दक्तियां उनकी 
आवद्यकताओंको पूणं करती थीं वे उनके लिए पृज्य हो जाती थीं! 
सूर्यं उनको प्रका देता था, उषा उसमें तारुण्य जौर सौँदर्यके मावोको 
उत्पन्न करती थी, वरूण उनका धमे-रक्षक था, पर्ज॑न्य उनकं खेतोकं लिए 
पानी बरसाता था, इन्द्र उनको ग्रदधमें सहायता देता था ओर सोम उनके 
जीवनम मादकता भरता था! आस्वयं क्या जो उन्होने इन प्राकृतिक 
दाक्तियोको आदर तथा भयसे मानवी रूप दे डाला । प्रकृतिको शक्तिर्यो- 
के मानवी रूपको देवता कहा जाता है । देव शब्दका अथं हुं चमकना । 
यहांपर आदिम मनुष्यके दुश्य जगत्‌के कारणक धूधलीसी खोज 
मिलती हँ । उनके अनुसार दृश्य जगत्‌का कारण देवी हुगा करता था । 
यहां यहु भी प्रवृत्ति है कि दृश्य जगत्‌ ही अन्तिम सत्य नहीं हं वरन्‌ उसके 
पीद्धे भी कृचं सत्य ह । 
वैदिक मनुष्यके देवोकी संख्या अनिद्चित थी । कभी कभी वह्‌ 
तेंतीस माने जाते थे ओर उनकं स्थानोके अनुसार उनका विभाजन किया 
जाता था; १. आकारा या द्यौः के देवता, जसे मित्र, वरुण, सूयं, उषा, 
विष्णु आदि; २. अंतरिक्ष या वायुमंडलके देवता, जैसे इन्द्र, मरुत्‌ ओर 
पर्जन्य आदि ओर ३. पृथिवीके देवता, जैसे अग्निञौर सोम आदि । 
इस विभाजनसे देवताओमें पारस्परिक संबंध ओर तारतम्य स्थापित 
करनेकी प्रवृत्तिका पता चलता ह । प्रत्येक भागके प्रवंधक उसी भागके 
देवता होते थें । देवता तो अनेक थें किन्तु जिस जगतूके वे प्रबन्धक थे वह्‌ 
जगत्‌ एक ही था। इस धारणाम एकदेववाद ओर एकंङ्वरवादका बीज हं । 
देवताओंका यह्‌ बाहुल्य धीरे धीरे कम होता गया । देवताओंका 
उनके स्थानके अनुसार उनका विभागकर विद्वको खंड खंड कर देना 
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वैदिक मनुष्योको नहीं रुचा । प्रकृतिके सब पदार्थं ओर घटनाएं एक 
दुसरेसे सम्बद्ध हं । इसलिए उनके अधिष्ठाता देवताओको शक्तियोको 
मिलाकर एक महादाक्तिकी कल्पना करना वैदिक मनुष्योमें स्वाभाविक 
था} कभी कभी किसी एक देवताका गृणगान करते समय वे अन्य 
देवताओंको भूल जाते थे ओर तत्कालीन देवताको ही सवसे वडा 
समञ्चने लगते थे! इसे उनका अवसरिक एकदेववाद' कहाजा 
सक्ता हुं! यही दो प्रवृत्तियां उन्हं एकदेववादकी ओर ले गई | 
एकदेववादकी प्रवृत्ति ऋग्वेदके "महत्‌ देवानाम्‌ श्रसुरत्वम्‌ एकम्‌' वाक्यसे 
भी परिलक्षित होती है! वेदिक मनुष्योको एक परम कारणम विश्वास 
तो था किन्तु वे उसकी रूपरेखा ठीक ठीक निर्धारित नहीं कर सके थे) 
उदाहुरणाथं अपने मौलिकरूपमं विद्वकर्मा इन्र ओर सू्यका विदोषरण 
था । बादमं वह ईदवरके रूपमं प्रतिष्ठति हये गया । ऋग्वेदके अन्तिम 
 भागोमें प्रजापतिका महर्व वहने लगता है) आगे चलकर प्रजापति 
ब्रह्मा बन जाता हुं । 

एकदेववादसे भी ऊची एकताकी एक ओौर धारणा है जो विद्वके 
अस्तित्वका कंवल एक ही मूल मानती ह । इसका पूरा विवरण उपनिषदों 
मेहं । इसकेदोदृष्टिकोणह। एक दुष्टिकोणके अनुसार ईरवर ओर 
परकृतिम भेद नहीं माना जाता । ईदवरको प्रकृतिसे पृथक्‌ न मानकर 
उसीमं निहित माना जाता हँ । जगत्‌की सृष्टि ईङ्वरदारा नहीं होती । 
जगत्‌ ही ईर्वर हं । दूसरे दष्टिकोणके अनसार ईर्वर जगतकी सष्टि 
करता हं । जगत्‌ ईइवरका परिणाम है ओौर ईवर जगतका कारणा ! 
एकर्वरवादको यह धारणा छग्वेदके “एकं सद्िप्रा बहूया वदन्ति, अग्नि 
यमं मातरिश्वानमाहुः” मंत्रसे प्रकट होती है । ऋग्वेदके नासदीय 
सूक्त मं -सृष्टिगान' भी इस धारणाकी पृष्टि करता हे । 





१ देखिए, ऋग्वेद १।१४४-४६ । एक ही का वर्णन विदान्‌ बहुत 
प्रकारसे करते ह । कोई उसे भ्रगिि कहता हे, कोई यम भ्रौर कोई वाय । 


वेद २१ 
नासदासीन्नो सदासीत्तदानीं नासीद्रजो नो व्योमा परा यत्‌ ¦ 
किमावरीवः कुहु कस्य छनं म्भः किमासीद्‌ गहनं गभीरम्‌ ॥ 

न मृत्युरासीदमृतं न ताहि न रज्या श्रह्व श्रासीत्‌ प्रकेतः । 

प्रानीदवातें स्वधया तदेकं तस्माद्धान्यन्न परः किंचनास ॥ 

इस गीतसे स्पष्ट हं कि यहां कारण सिद्धान्तको माना गया ह! 
उस समय तद्‌ एकम्‌'्थाजो विना हवाकं अपनी शक्तिसे ससलेरहा 
था । यह सृष्टिके मूलकी ही खोज नहीं की गई ह किन्तु उस मूलकी 
प्रकृतिको जाननेका भी प्रयास किया गया ह । दद एकम्‌' परम सिद्धान्तकी 
एकता ओर भावरूपताको वताता ह । यज्ञके प्रभावके कारण सृष्टिक 
व्याख्याका एक ओौर दुष्टिकोण भी हँ जो जगत्‌की उत्पत्ति वलिसे मानता 
है । यह्‌ “पुरुष सूक्त" मं वशित है जह पुरुषकी वलि देनेपर जगत्‌को 
सामग्री मिलती ह  पुरुषका वंन अत्यन्त कवित्वपूणं ह 1 “उसकं मस्तिष्क 
से चन्द्रमा उत्पन्न हुआ, आंखसे सूर्य, म्‌ हसे इन्द्र ओर अग्नि, सीससे वायु" 
इत्यादि ! जो हुआ ह ओर जो होगा वह्‌ सब पुरुष ही है" 1 यहां सम्प णको 
उसके खण्डोमें विभाजित किया गया ह । उपनिषद्‌ कभी कभी इसकं प्रत 
कूल अनुभवमे दिए गए अलग अलग खण्डसे सम्पूंका निर्माण करते हे ! 
 पुरुषके दृष्टिकोणमें हमें सामाजिक संस्थाओंका अंकूर मिलता ह । 
“श्राय उस (पुरुष) का मुख था, क्षत्रिय उसकी वाहु" वैद्य उसको जांघं 





१ द° वही, मंडल १०; सूक्त १२६ उस सम्यन तो सत्‌ या 
भ्रौर न श्रसत्‌, न रज थी भ्रौर न ही गगनका शल्य । पानके गहरे गभेम 
न जाने कौन वस्तु किस वस्तुको कहां ठंक रही थी! न कहीं मृत्यु थौ 
प्रौरनहीश्रमरता, नक्हींदिनिथा भ्रौरन रात! बस “एक वहः 
सांसलेरहाथा।! पवन भी नहींयीश्रौरन क्भ्रौर था) 

२ दे०, वही, मं० १० सूक्त ६० । 

३ पुरुष एवेदं सवं यद्‌ भूतं यच्च भव्यम्‌ । 
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ओर्‌ सद्र उसकं चरणा" मेँ हमें वर्णोश्रमकी भावना मिलती हं । ऋग्वेद- 
मे विकास ओर रचनाका दुष्टिकोर मिलता है, किन्तु रचनाकी चचमिं 
एक ही सुष्टिका वंन हँ ओर प्रलयकं बाद पुनः सुष्टि होनेके विचार का, 
जो बादकी विचारधारामें वहत प्रधानता रखता है, कोई जिक्र नहीं हँ । 

वैदिक मनृष्यने देखा कि जगत्‌की घटनाएं कृं नियमोके आधीन 
हँ ओर वे नियम एक दूसरेसे संबद्ध हु । नियमोकौ ग्यापकताको चछग्वेदके 
ऋषियोने ऋत्‌' नाम दिया है! सारा जगत्‌ ऋत्‌से ही उत्सन्न होता 
ठ । वरुण ऋत्‌का रक्षक है (गोपा ऋतस्य) । अपने मौलिकरूपमें 
ऋत्‌ शब्दका अथे था नियमोकौ समानता ।' मंत्रों ऋत्‌का अथं नैतिकः 
समानता भी हं) वैदिक देवत्ता जगत्‌के नियमोके समान व्यव- 
हारकं संरक्षक होनेके अतिरिक्त जगत्‌कौ नैतिक समानताके भी व्यवस्था- 
पक ह । यह वरूणके दुष्टिकोणसे स्पष्ट हँ । वरुणएको धुतत्रत भी कहते 
दं! कह प्राकृतिक ओर नैतिक नियमोका संरक्षक है। वरुण शब्दका 
अथं हं आच्छादित करनेवाला !' वह्‌ भौतिक ओौर नैतिक जगतका 
सिद्धान्त नियन्ता हँ 1 सूर्यैको उसकी अख बताया गया ह जिसे उसकी 
सर्वज्ञ प्रवृत्ति पता चलती ह ! 

जवतक आय शांतिपूर्वक रहँ उनमें वरुणकां मान रहा । युद्धकी 
आव्रेयकताओंने उनमें इन्द्रका मान बढा दिया । कहा जाता है कि इस 
समय आर्यका नंत्तिक पतन हौ गया था । किन्तु यह्‌ एक सामयिक घटना 
थी ओर इन्द्र उनका सबसे बडा देवता नहीं बन सका । 

ऋग्वेदके बाद ही यजुर्वेद ओर सामवेदमे यज्ञोकी महिमा बढ़ने 
लगती हं । याज्ञिक क्रियाओं द्वारा देवताओको प्रसन्तकर उनसे मनचाही 
वस्तु पानेका लोभ वदने लगता ह । यहां भक्ति कम है ओर लालच 
अधिक । अथववेद मौलिक ग्रथ तो ह किन्तु उसमें जादू टोनेकी बातोकी 
बहुलता हं । इससे आर्योपर अनार्योका प्रभाव स्पष्ट है ! शायद इस समय 
आर्योनि अनार्योको उनके विद्वास ओर धार्मिक भावनाओं सहित अपने 


व, 


चद्‌ २२ 


मेँ मिलनेकी चेष्टाकी हो इस कालम भूत-प्रेत, वृक्षो, पवतो आदिका 
पूजन शुरू होने लगा था! कुछ देवताओकी उत्पत्ति भौ अनार्यो गौर 
आर्योकि धर्मोकं मेलसे हई जान पडती है । रद्र इसी कालका देवता हं 
जो वादको दिव वन जाता है| 

इसके वाद वेदोका ब्राह्मण भाग आता है। ब्राह्मण शाब्द ब्रह्य 
धातुसे निकला हं जिसका अथं ह श्राथना' या भक्ति" । इसलिए ब्राह्मण 
दाब्द पृरोहितोके यन्न संवंधी आप्त कथनोका योतक ह । ब्राह्मण भाग 
वेदोका व्याख्या भाग हं! इस युगकं ऋषि मंत्रदरष्टया न होकर संहिता 
भागके व्याख्याता ही हं । मंत्ररचनाका युग समाप्त हो चुका था) 
~ अव धामिक विघानोसं उनका संवंघ स्थापित करनेकी चेष्टा कौ जानें 
लगी थी 1 ब्राह्मणोकी रचनाका उदेश्य यज्ञविधि आदि कर्म॑कांडपर प्रकादा 
डालना हं । ब्राह्मण गमं हु । वे यज्ञोको स्तृतिसे भरे पड़ेहं। यज्ञ 
करनेवाले पुरोहितोको मोक्षकी चिन्ता नहीं रह गई थी) यज्ञदारावें 
इसी लोकम सुख-समद्धि पाना चाहते थे! यज्ञ करनेसे फल मिलता 
ह इसमें उसका अटल विद्वासं था! दायद इसी विइ्वासका विक- 
सित रूप कमं सिद्धान्त है जो बादकी विचारधारां वहूत प्रधानता 
रखता हं । 

वैदिक कर्मकांडको समञ्लने तथा उस युगकं जीवनकौ ञ्जलक देखनेकं 
लिए ब्राह्मणोका वड़ा महत्त्व है 1 ऋर्वेदके चार ब्राह्मण हैँ, कौषितकि, 
एतरेय, पेगिरहस्य ओर शाट्यायन । कृष्ण यजुवंदके भी चार ब्राहमण 
ट, तत्तिरीय, वल्लभी, सत्यायनी ओर मैत्रायणी । शुक्ल यजुवेदका 
केवल एक ब्राह्मण हं, दातपथ । सामवेदके सामविधान, मंत्र, आषय, 
वंशा, दैवताध्याय, तलवकार, तांड्य जौर संहितोपनिषद्‌ य आर ब्राह्मरा 
हं । अथवं ब्र दका ब्राह्मण हं गोपथ । एतरेय, शतपथ, तांडच ओर गोपथ 
ही महत्त्वके हु । 

ब्राह्मणोकं अन्तिमि भागको आरण्यक कहते ह ओर आरण्यकोकं 


२४ भारतीय विच्यरदारा 


न्तिमि भागको उपनिषद्‌ । अरण्य शव्दका अथं हुं वन । जो लोग वनाम 

रहने थे आर्ग्यकोमें उनके लिए नियम आदि हं | 

यज्ञको देवनाओके ग्रति ऋण माना गया हं । इस धारणाम कर्तव्य- 
भावना मिलतीहं। ऋणा तीन वताए गए हं, कतव्यका, सस्कृतिकं लिए 
ऋषिर्योका ओर जातिका । कर्तन्यका ऋण जो देवताओंके प्रति होता 
ह, यज्ञ करकं चृकाना चाहिए; अध्ययने ऋषियोकं ऋसे मुक्त होना 
चाहिए भौर संतानोत्पत्ति करकं जातिका ऋण चकाना चाहिए ¦ यन्नोकी 
प्रधानता वहनेसे अग्निक महत्व वदने लगा तथा अन्य वैदिक देवताओंकी 
महाका द्भःस होने लमा ! प्रजापति इस कालका सवसे बडा देवता 
हं । प्रजापति प्रकृतिकी सृजनशक्तिका प्रतीक ओौर जगच्रियंता ह) 
इम कालमं य्ञोकी जटिलता वह जानं ओौर उसके साहित्यकी अधिकताके 
कारण उसकी याद रख ॒ सकना असम्भव हो गया था! यज्ञ-विधियोको 
याद रख सकनेकं लिए उन्हुं सूक्तरूप देनेकौ आवइ्यकता पड़ी ओर इस 
रकार स॒क्तकालका प्रारम्भ हज | 

नरककरा जिक्र ऋग्वेदमं तो नहीं हे किन्त्‌ अथववेद ओर ब्राह्मणोमें 
हं! वेदिक युगमें नतिकताकी कोद निद्चित धारणा नहीं मिलती । 
अपव्रत" देवनिद्‌' आदि विेषरणोसे पता चलता है कि उस समय भी 
देवताओंको न मानने तथा यज्ञोकी निन्दा आदि करनेवाले लोग थे। 
नरककौ धारणा ज्ञायद उन्हीं लोर्गोकं लिए रही होगी । कूकमे ओर 
पापका दण्ड सदाके लिए नरकमें जाना ह । पापीका सवसे कठोर दण्ड 
पुनमुत्यु (मर मरके जीना) है) नरककी धारणाम आत्माकी 
अमरताका संकंत मिलता ह। मुत्युका अर्थं विनादा न होकर अन्यत्र 
कहीं चले जाना है जहां सुख-दुख जैसी करनी वैसी भरनी' के अनृसार 
मिलते हं । 


उपनिषद्‌ 


उपनिषद्‌ शब्दका अथं हं भक्ति भावना (नि) से पास (उप) वेना 
{षद्‌ ) ! सभ्यताके दौदावकालमें लिखित ग्रंथ न होनेसे ज्ञानपिपासु गुर 
जनोके पास वेठकर रिक्षा पराप्त करतं थे । उपनिषदोमें व्ही शिक्षाएं 
संग्रहीत हं जिन्हं उपदेशोसे थककर लिपिवद्ध कर दिया गया था} उपनि- 
षद्‌ ययपि ब्राह्मणोके अंतिम भाग हं तथापि उनकी प्रवृत्ति ब्राह्मणोके 
कमकाण्डके विरुद्ध हं ¦! एक एसा समय आया था जव लोग वाह्याडम्वरों 
से ऊव अपनी दष्टिको अंतर्मुखी करके जीवनसंवंधी चितन ओर ज्ञानकी 
खोजकी ओर याकषित हए थे । यह्‌ मुण्डक-उपनिषद्‌कं कथनसे स्पष्ट 
हः इन यन्नरूपौ नौकाओमें वताया मया अद्रारह्‌ प्रकारका ज्ञान वजित 
कमं वहूत परिक्षीण है! इसे श्रेय कट्कर इसका अभिनन्दन करनेवाले 
मखं वारवार वृद्धावस्था ओर मृत्युको प्राप्त होते हं 1 
वसे तो लगभग ढ्‌ सौ उपनिवदोके नाम मिलते हँ किन्तु आगेकी 
विचारधाराकी पृष्ठभूमि होनेके नाते उनमेंसे वारह ही प्रसिद्ध हं। 
ऋछग्वेदके एेतरेय ओर कौषितिकि; कृष्ण यजुदंदकं कठ, तंत्तिरीय, इवेता- 
इवतर; शुक्ल यजुवंदक ईरा ओर बृहदारण्यक; सामवेदक केन ओौर 
छांदोग्य; ओर अथवेवेदके प्ररन, मुण्डक ओौर माण्ड्क्य | 
उपनिषदोको इस वड संख्याको देखते हुए यह्‌ प्रदन उठना स्वाभा- 
विकहीहं कि उनमेषएकदही रिक्षाका प्रतिपादन कियागया है या 
अलग अलग रिक्षागोका ? उपनिषदों अनेक रिक्षाएं मिलती हं 
किन्तु भारतीय जालोचकों जौर विचारकोका हठ रहा हौ कि सब 


१ प्लवा ह्येते अदृढा यज्ञरूपा श्रष्टपदश्ञोक्तमवरं येषु कमं । 
रएतच्छ यो ये श्रभिनन्दन्ति मूढा जरामृत्य ते पुनरेवापि यन्ति (१।२।७) 


२६ भारतीय विचारधारा 


उपनिषद्‌ एक ही शिक्षाका प्रतिपादन करते हं! इसकेदये मुख्य 
कारण हं} भारतीय विचारक वेदोकी भांति उपनिषदोको भी नुतिः 
समञ्लते ह ओर उनके मतम ईद्वरीयवारीमें परस्पर विरोधी रिक्षा 
नही हो सकतीं । दूसरा कारण है एतिहासिक ओर आलोचनात्मक 
प्रवृत्ति कौ कमी जिससे वे यह नहीं देख सकें कि उपनिषदोमं 
प्रत्येक ऋषिने अपने दुष्टिकोणकं अनुसार सत्यको व्याख्याकौ 
हं । यह मानते हए भी कि सव उपनिषद्‌ एक ही रिक्षा देते हू भारतीय 
आलोचक “उस रिक्षाका स्वरूप क्या हं 7" इसमें मतभेद रखते ह । उपनिषदों 
की वहूत ही स्पष्ट ओर पृं विकसित दिक्षा एकतावाद तथा ज्ञातावाद्‌ 
की ह । ज्ञातावादके अनुसार जगत्‌की सम्पूणं वस्तुएं चाहे ज्ञाताके मस्ति- 
ष्कमँ न हो किन्तु उनके ज्ञानकं लिए ज्ञाताका उनसे पहले होना अत्यन्तः 
आक्दयक ह्‌ । 

जगत्‌की सारी वस्तुएँ नष्ट होती रहती हँ । जो आज है वह कल 
नहीं रहती, जो कल थी वह आज नहीं रहती ! इस सवके पीडे क्या 
कोई एसी भी वस्तु हँ जिसका नादा नहीं होता, जो सदा स्थिर रहती है । 
यदि एेसी कोई वस्तु ह तो हम उसे कहां टं कंसे द्ढे ? वाहयजगत्‌को 
वस्तुओतक हमारी पहुंच सीधी न होकर इन्द्रियोकं माध्यमसे होती ह । प्रत्यक्ष 
अनुभव तो कंवल अपनी ही सत्ताका हौ सक्ता ह । कितु हमारा दारीर भी 
तो विनाश ओर मृत्युको प्राप्तहो जाताहं।तो क्या मरनेपर हमारा सव 
कू समाप्त हो जाता हँ ? हमारे भौतिक शरीरमें क्या एेसी कोई वस्तु 
नहीं है जिसका विनाड न होताहो ? हमारा भौतिक शरीर तोनष्टहो 
ही जाता ह इसलिए हमारे अन्दर यदि कोई एेसी वस्तु है जिसका 
विनाश नहीं होतातो व्ह अभौतिक ही हो सकती है। कित्‌ 
वह॒हं क्या? उन्होने देखा कि €हवास' लेनेसे ही हम जीवित रहते ह ¦ 
हो न हो यह ¶वास' ही शायद वह्‌ वस्तृ हौ । यहु अवद्य कोद एेसी 
सक्ति हं जिसका विना संभव ही नहीं । इसी इवास को उन्होने आत्मा" 


उपनिष ट्‌ २७. 


कहकर प्‌कारा । आत्मा मनुष्यकं जीवित रहनेका आवश्यक अंग है, 
इसलिए कालान्तरमं आत्मा राब्दका प्रयोग किसी वस्तुके आवर्यक अंगके 
अथंमं भी होने लगा । इन्द्रियां बाहयदर्शी हं अतएव मनुष्य अपने भीतर 
को चीजें नहीं देखं सकता । दुष्टिको अतर्मुखी करके ही आत्माको देखा 
जा सकता हुं ।* आत्माको वाद-विवाद, वृद्धि या सुननेसे नहीं जाना जा 
सकता ! आत्मा जिसका वरण कर लेती हे वही इसे जान सक्ता है ओर 
वही इसकं स्वरूपको देख सकता हं ।* मनुष्यको मानसिक दस्याएं बदलती 
रहती हं ।1 आत्मा इनमेसे नही हं । आत्मामं कोई विकार नहीं होता । 
वह जाग्रत्‌, स्वप्न ओर सुषुप्ति तीनों अवस्थाओंसं परे है व्हन तो 
उत्पन्न होती हं ओर न ही मरती हं! कह चैतन्यस्वरू्प होतीहं 
ओर कर्हीसे नहीं आती । वह्‌ अज हं, नित्य है, गार्वत हु, प्राचीन हे; 
दारीरकं मारे जानेपर भी वह नहीं मरती ।: 

वही राक्ति, वही आत्मा वाह्य जगतमे भी ह ! वाह्य जगत्की 
सत्यताको ब्रह्य" शाब्द द्वारा व्यक्त किया गयाह। ब्रह्य शब्दका अथं 
ह श्रार्थना" । ब्रह्य" वु धातुसे निकला ह जिसका अथं ह "फूट निकलना । 
परा्थनाक अर्थम ब्रह्म स्वर दारा व्यक्त होता ह । जगत्‌का आदि कारण 

यहां फूट निकलने" मे माना गया हु । किसी शक्ति (ब्रह्म) से जगत्‌कीं 


१ पराञ्चि खानि ठ्यतुणत्स्वयंभूस्तस्मात्पराडपदरयति नान्तरात्मन्‌ । 
कतिचद्धीरः प्रत्यगात्मानमेश्त्‌ ्रावृत्तचक्षुरम्‌तत्वमिच्छन्‌ ।२।४।१ 


(कठोपनिषद्‌) 
२ नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो न मेधया न बहूना भ्नुतेन । 


यमेवेष वृणुते तेन लभ्यस्तस्येष श्रात्मा विवृणुते तन्‌ स्वाम्‌ । १।२।२३ 


(कठोपनिषद्‌) 
३ न जायते भियते वा विपश्चिन्नायं क्‌तरिचन्न बभूव कश्चत्‌ । 


प्रजो नित्यः शाइवतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ।१।२।१८ 
। . (कठोपनिषद्‌) 


२८ भारतीय विचारधारा 


वस्तृएं फूट निकलतौ ह्‌ । उस दक्तिको भूतान्तरात्मा (मूतोके अन्तरमं 
स्थित आत्मा) कहा गया हँ । जिस प्रकार अग्नि भुवनमें प्रवेश करके 
अनेकरूपोमे अभिव्यक्तहो रही है उसी प्रकार सव यतोके प्रत्येकरूपमं 
एक ही भूतान्तरात्मा प्रकट हो रहीह 1 वाह्य जगतका उद्गम है 
ब्रह्म ओर मनुष्यके अन्तजंगत्‌का उद्गम हं आत्मा । ओौर यह्‌ आत्मा ही 
ब्रह्म टं (अयमात्मा ब्रह्य) ¦ इसी सत्यको "तत्‌ त्वमसि (त्‌ वही है) 
ओर्‌ श्रहु ब्रह्मास्मि (मं टी ब्रह्म हूं) आदि महावाक्यों दारा कहा गया हँ । 

इस प्रकार उस कालकं विचारकोने अन्दर ओर वाहुरके सत्यको 
समान माना था} जिसमें जका, पृथिवी ओर अंतरिक्न पिरोए हृए 
ह्‌, जिसमे प्राणोसहित मन पिरोया हआ है, वही आत्मा हौ । सव वातो 
को छोडकर उसीको जानना चाहिए । वह॒ अमृतका सेतु ह । अपनी 
सत्तामं संदेह करना असम्भव हं, ओौर अपनी सत्ताके पी जो सत्य है वही 
वाहय जगत्‌मं होनेषर वाह्य जगत्की सत्तामें भी सन्देह करना असम्भव 
ह । आत्मा ससीम ह इसलिए वह सम्पूणं सत्यकी अभिव्यक्ति नहीं कर 
सकती । ब्रह्मका दृष्टिकोण वाह्यगत होनेसे एक कल्पना मात्रसा लगता 
है । इसलिए जवतक अत्मा ओर ब्रह्मका सस्मिलन न हो तवतक ॒सत्यकी 
पूरणं अभिव्यक्ति नहीं हो सक्ती । इसलिए आत्मा ओर ब्रहममे भेद नहीं 
हो सकता । सत्यकी पूरी अभिन्यक्तिके लिए आत्माको ब्रह्मकी अपेक्षा 
टं आर ब्रह्मको अआत्माकी । यह उपनिषदोका अनपेक्षितः सत्य ह ! 


भकोनिनमम१११५५११ 


१ श्रभ्नियंथेको भूवन प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव ! 
एकस्तथा सवंभूतान्तरात्मा रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च । २।५१६ 


(कठोपनिषद्‌) 
२ दे०, छान्दोग्य, ६।१२ 


३ यस्मिन्धोः पृथिवी चतरिश्चमोतं मनः सह्‌ प्राणेऽच सर्वेः । 


तमेवकं जानथ श्रात्मानमन्या वाचो विमुञ्चयाभृतस्येष सेतुः ।२।२।५ 
| (मुण्डक) 


उपनिषद्‌ २६९ 


यही एकताका सच्चा स्वरूप हँ 1 इसीको सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌" वाक्यसे 
सम्बोधित किया गया है! न्ञान' शब्द सत्यके अ-भौतिकरूपकी ओर 
संकेत करता हौ ओर अनन्तम्‌' शब्दसे उसकी असीमता प्रकट होती ह ! 
एक दष्टिकोणसे न तो यह ब्रह्म हं ओर न ही अत्मा; किन्तु दुसरे दृष्टि 
कोरसे यह्‌ ब्रह्म ओर आत्मा दोनों ही ह । उपनिषदोमें कहीं कीं देववादकं 
चिन्ह मिल जाते ह किन्त्‌ एेसा वहीं हं जहां अनपेक्षितको मानवीरूप 
देकर ईइवर कहा गया हे । | 

इस एकताका वरणंन दो तरहसे किया गया हं । कभी तो अनपेितं 
को सप्रपंच (सगण) बतलाया जाता ह ओर कभी निष्प्रपच (निरू); 
प्रपंच शाब्दका अथं हं विर्वका विस्तार । सप्रपंचका सुन्दर वणन दछांदोग्य 
उपनिषद्कं तीसरे प्रपाठकके चौदहवें खण्डमं मिलता हं । ब्रह्मको 
तज्जलान्‌" (अर्थात्‌ जगत्‌ 'तत्‌ज' उसीसे उत्पन्न हु ह; ल उसीमें 
लय होता है ओर अन्‌' उसीसे जीवित ह) कहनेकं वाद जगत्‌कौ सारी 
क्रियाओंकी उत्पत्ति, स्थिति तथा लीनता उसीमं बताई गई टह। "वहु 
पृथिवीम स्थित ह ओर पृथिवीका अंतर है पृथिवी जिसे नहीं जानती, 
पृथ्वी जिसका शरीर हं । पृथ्वीके अंदर वैठकर जो उसका नियंत्ररा करता 
है, वह अन्तर्यामी अम्‌तमय आत्मा ह ।^ अंतरात्मा सव॒ मूतोमे परिः 
वेष्ठित होकर स्थित है (भूतैस्तिष्ठते हयंतरात्मा) ~ । 

निष्प्रपचका सुन्दर वर्णन वृहदारण्यक उपनिषद्‌" मं हं! गार्गी 





१ द°, तंत्तिरीय ! 

२ यः पृथिन्यां तिष्ठत्‌ पृथिव्या श्र॑तरो यं पुथिवी न वेद, यस्य 
पृथिवी ज्ञरीरं यः पुथिवीमंतरो. यमयति एष त श्रात्माऽन्तर्याम्यम्‌तः 
। २।७।३ (वृह दारण्यक) 

३ दे०, मुण्डक; २।१।६ 

४ दे० ३।८८। 


३० भारतीय विचारधारा 


यल्वत्क्यसे पृछती हौ कि जगत्‌का आधार क्या हु? उत्तर मिलताह ` 
कि आकाश । यह्‌ पृ द्धनेपर कि आकाडाकौ विशेषता क्या ह, उत्तर मिलता 
ह कि परम सत्य मनुष्यके अनुभवसे परे ह। इसका वणेन इस 
प्रकार किया गया हः“ वह्‌ अविनादी ह, एे गार्यी, विद्रान्‌ उसकी श्रद्धा 
करतं ह । वह्‌ स्थूल नहीं है, सृक्ष्म नहीं ह, छोटा नहीं है, वडा नहीं हं 
लाल नहीं हँ, चिकना नहीं हं । वह्‌ छायासे भिन्न ह, अन्धकारसें पृथक्‌ टैः 
चाय्‌ ओर आकाडसे अलग हे, वह्‌ किसीसे सम्बन्ध नहीं रखता, वह रसहीन 
ओर गंधहीन द! उसको अखोसे नहीं देखा जा सकता, कानोसे नहीं 
सुना जा सकता, वह्‌ वाणी ओर मनसे नहीं जाना जा सकता, उसका तेजसे 
कोई सम्बन्ध नही, प्राण ओौर मुखसे भी कोई सम्बन्धे नही, उसका कोई 
परिमाण नही; वह न अंदर ह ओर न बाहर; वह्‌ कृ नहीं खाता, उसको 
कोई नहीं खा सक्ता 1” ब्रह्म दाब्द, स्पदां ओर रूपसे रहित हं, अव्यय 
हं, रसहीन ओौर गन्धहीन हँ अनादि हे, अनन्त है, बुदधिसे परे हैँ ओर श्रव 
हं। जो कृं जाना जाता हे ब्रह्म उससे सिच्च हँ, जो नहीं जाना जाता 
उससे भी भिच् ह । जिसे वाणी नहीं कह सकती किन्तु जिसकी शक्तिसे 
वाणी बोलती हं वही ब्रह्म ह । उपासना करनेवाली वस्तुएँ ब्रह्म नहीं 
= 
॥ एक ही सत्यको अभिव्यक्ति करनेके लिएयेदो विरोधी दृष्टिकोण 
कंसे | गंकराचार्यके मतसें यह दोनों दष्टिकोरण एक ही हँ । अनपेक्षितः 
इन्दरियोको सप्रपंच ज्ञात होता ह किन्तु बौद्धिक दुष्टिकोसे वह्‌ निष्प्रपंच 
द । सप्रपंच दुष्टिकोणकं अनुसार ब्रह्म जगतूमें निहित रहता है किन्तु 
१ ब्रचन्बमस्यर्लमरूपमन्ययं तथाऽरसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ ! ्रनाच-` यत्‌ ! अ्रनाद्य- 
नन्तं महतः परं ध्रवम्‌ । १,३।१५ (कठोपनिषद्‌) 

२ श्रन्यदेव तद्‌ विदितादयो श्रविदितादधि ¦ १५३ ( केनोपनिषद्‌) 

३ यद्‌ वाचाऽनभ्युदितं येन वागभ्युद्यते तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं 
यदिदमुपासते ।१।४ (केनोपनिषद्‌) 


` = उपनिषद्‌ ३१ 










(4 


परब्रह्म जगतूसे परेः रहता है । उपनिषदोके अनुसार 
हे ओर उससे परे भी ह । जगत्‌की वस्तुं अनपे- 

दस -ष्ऋटकर उसीमं लयो जाती हं) इसे ब्रह्म परिणामवाद 
कह्तं हं । इस दृष्टिकोणके अनुसार ब्रह्म ही जगत्‌के रूपमे विकसित 
होता हं । निष्परपंच दुष्टिकोणके अनुसार ब्रह्म केवल जगत्‌का आधार 
टै । ब्रह्म जगतसे परे रहता है । हमारे अनुभवकी वस्तुएँ ब्रह्म नहीं 
टं । इसे ब्रह्म विवर्तवाद कहते है ! विवतं शब्दका अर्थं है भ्रम इस 
दु ष्टिकोरकं अनुसार ब्रह्म जगत्‌के रूपमें विकसित नहीं होता, वह्‌ 
जगत्‌-सा प्रतीत होता ह । जगत्‌में ब्रह्मका भ्रम हो जाता ह । 

यदि ब्रह्य निष्प्रपंच है तो उससे जगत्‌की उत्पत्ति कैसे होती है 2 

यदि एकता ही सत्य है तो जगते दिखाई देनेवाली अनेकताका क्या कारण 

? एकताको अनेकता ओर निष्प्रपंच को सप्रपंच दिखानेवाले सिद्धान्त- 
को भारतीय विचारधारामें मायाः कहा गया है! उपनिषदोमें माया 
राव्दका प्रयोग हुआ ह ।* माया शब्द ऋग्वेदे भी पाया जाता ह जहां 
इन्द्रको अपनी मायाद्रारा अनेक रूपवाला हौ जाना कहा गया है । 
प्रारम्भिक उपनिषदों मायाके स्थानपर अविद्या" चाब्दका प्रयोग मिलता हे । 

जगत्‌ नाम ओर रूपसे मिलकर वना हं । किसी वस्तुका आकार 

या विशेषता रूप कहलाती हँ ओर नाम उसको सम्बोधन करनेके शब्दको 
कहते हँ । सव वस्तुएँ अपनी अपनी विरेषताओं, जो उन्हूँ अन्य वस्तुओसे 
अलगकरती्हंः द्वारा जानीजातीहं। सारी वस्तुएँ ब्रह्मसे उत्सन्न 
होती हं ओर उनकी पृथक्ता उनके नामरूपोकी विभिन्नताओके कारण 
होतीहं। वस्तुं दो प्रकारकी होती है, जड़ ओर चेतन) चेतन 
 वस्तुएं जीवकं प्‌नजंन्मका निवासस्थान होती हं । जड-जगत्‌ ब्रह्यद्रारा 
१ दे०, इवेतारवर, ४।९-१० 
२ दे० ऋग्वेद, ६।४७।१८ 
३ दे०, छंदोरय 


३२ भारतीय विचारधारा 


निमित एक मंचके समान दहै जिसपर आ-आकर जीव अपना अभिनय 
करते हँ ! जड़-जगत्‌ पांच तत््वोसे मिलकर वना ह, पृथिवी, अप्‌ (पानी), 
तेजस्‌ (अग्नि), वायु ओर आका । इन तत्त्वौको भूत कहते हं ओर 
इन्टीके कारण जड-जगत्‌को भौतिक जगत्‌ भी कट्ते हँ । प्रारम्भमं इन 
पचो भतो से केवल अपृको ही माना जाता था! वादेः पृथिवी, अप्‌ गौर 
तेजस्‌ ही भूत मानें जाते थे 1 अन्तमं वायु ओौर आकादाको भी जोड़कर 
पांच भूत माने गए । भूतोका यह्‌ श्रेणी विभाग पाचों इन्द्रियोकौ विशेष 
ता्ओंका सूचक हैं ! पृथिवीकी विशेषता ह गन्ध, अप्की स्वाद, तेजसूकी 
रग, वायुकी तापक्रम ओर आका्लकी शब्द} इनको सृषकष्ममृत कहा 
जाता है ओौर इन्दीसे पथिवी आदि स्थूल भतोकी उत्पत्ति होती हे । 
चेतन वस्तृएं तीन भागोमं विभाजित की गई हः अण्डेसे उत्पन्न (अण्डज), 
कोटाणओंसे उत्पन्न (जीवज) ओर भूमिस उत्पन्न (उद्भिज्ज) ॥ 
इन तीनोके अतिरिक्त कृं चेतन वस्तुएं पसीनेसे भी उत्पन्च (स्वेदज). 
टोती हैँ । नष्ट होनेपर चेतन वस्तुओंका भौतिक पदार्थं स्थूल मृतोमिः 
परिणत हो जाता ह्‌ं। 

मानसिक दाका विदलेषण तथा अध्ययन भी उपनिषदोमे मिलता 
ह्‌ । ज्ञेय वस्तृओके ज्ञानके चिए ज्ञाताका ज्ञेय वस्तओंसे पहले होना अत्यन्त 
आवदयक माना गया हं । ज्ञाताको जीव राब्दसे अभिहित किया गयाहं । 
वृहृदारण्यकमं कहा गया हं कि ज्ञेय वस्तृका ज्ञान जीव द्वारा होता ह| 

जीव जी राब्दसे निकला हं जिसका अर्थं हे “सांस लेनेकी क्रिया करतें 
रहना 1 जीवनक दो मृख्य क्रियाय हं । एक तो वह्‌ ह जिन्दूं हम इच्छा- 
नूसार कर सकते ह ओर दूसरी वे जिन्हें इच्छानुसार करने या न करनेमे 
हम स्वतन्त्र नहीं ह 1 पहली चेतनक्रियाएं कहलाती हँ भौर हूसरी अचेतन । 
जीव छब्द जीवनकी अचेतन क्रियाओंका सूचक ह जसे सस लेना जादि 


जीव कर्ताभीदहोता दहै ओर भोक्ता भी। कत्तं ओर भोक्ता जीवनकी 
१ दे०, वही 
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चेतनक्रियाओंके योतक हँ! अचेतन क्रियां प्राणः द्वारा ओर्‌ चेतन 
क्रियाएं मनस्‌ द्वारा होती हँ! मनस्‌ दस इनद्दरियोकी, पच जानकी जौर 
पाच कम॑की, सहायता लेता द । पच ज्ञानेचिर्यां हः चक्षु, श्रो, त्वक्‌; 
घ्राण ओर रसना । ये क्रमदाः देखने, सुनने, छने, गंध प्राप्त करने ओर 
स्वाद लेनेके अंगदहुं। पचि कर्मद्ियाँं हं, वाक्‌, पारि, पाद, पायु ओर 
उपस्थ । ये क्रमदाः वोलने, थामने, चलने, प्रसवन ओर प्रजननके अंग 
हे । जीवके पुनजेन्ममें उसका केवल भौतिक दारीर ही वदलता है| 
यारीर, प्राण ओौर मनस्‌ जीवका एेन्द्रिक घर मात्र ह| 
सप्रपच ओर निषप्प्रपच दृष्टिकोखोकं अनुसार जीव ओर ब्रह्यमका 
सम्बन्ध अलग अलग हं । सप्रपच दृष्टिकोरके अनुसार स्वयं ब्रह्य टी जीव 
प्रतीत होता ह, इसलिए ब्रह्म ओौर जीवमं कोई भेद नहींहै। जीवका 
जीवपन ब्रह्मसे अपना समन्वय भूल जनेमें हँ ! जीव कमी कभी अपनी 
वैयक्तिकताको भी भूल जाता द । इससे पता चलता है कि जीवका तत्तव 
ससीम नही है जसा कि प्रायः समञ्च लिया जाता हु" । जीवका अपनी 
चैयक्तिकता भूल जानेका अनुभव जीवनके मनोमय ओर विज्ञानमय 
स्तरोके अनुभवोसे ऊँचा ओौर उत्तम हैः । इस अनुभवको आनन्दमय 
कहा गया हं । इसकी समानता मोक्षसे नहीं की जा सकती क्योकि यह्‌ 
एक क्षरिक अवस्था हं ओर मोक्च स्थायी कलाकारको जिस सदर्थं 
ओौर सामञ्जस्यका अनृभव होता हं वह्‌ इसीके अन्तरगत है । यह्‌ साधारण 
अनुभव ओर मोक्षके वीचकी वस्तु हे । 
वस्तुओके नाम॒ ओर रूपके अनुभवसे ही ज्ञानकी उत्पत्ति होती है । 
इन्द्ियोदारा ससीमका ही ज्ञान हो सक्ता है । किन्तु इसका यह्‌ अर्थ 
नहीं है कि असीम अर्थात्‌ ब्रह्मको जाना ही नहीं जा सकता । उपनिषदों 
१ ३० तेत्तिरीय 
२ मनोमय ज्ञौर विज्ञानमय स्तर मनस्‌ की लगभग वही श्रवस्या है 
जिसे न्याय वंशेषिक, मं कमः सविकल्पक श्रौर नि विकल्पक कहा गया ह । 


द । 
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का उदेदय ही ब्रह्मको जानना है । मुण्डकमें समस्त ज्ञान परा ओर अपर 
विद्याम विभाजित किया गया ह । ब्रह्म परा विद्यासे ओर जगत्‌ अपरा 
विद्यासे जाना जाता है} निष्प्रपंच द्ष्टिकोणकं अनुसार ब्रह्य ज्ञानको 
सीमाओसे परे है इसलिए उसे जाना नहीं जा सकता । निष्प्रपंच दुष्टिकोणके 
अनुसार जगत्‌का ज्ञान विद्या नहीं है ! परम्‌ दृष्टिकोणसे जगत्का ज्ञान 
केवल अविदाही दहै। फिर विद्याक्याहै ? यह्‌ सच कि हम ब्रह्मको नहीं 
जान सकते किन्तु हम ब्रह्म हो अव्य सकते हू ।* विद्या इसीका साधन हं । 

उपनिषद्‌ जीवका अध्ययन जाग्रतावस्थाकें अतिरिक्त निद्रावस्थामें 
भी करते हं । निद्रावस्थाको स्वप्न, स्वप्नरहित निद्रा ओर तुरीय 
अवस्थामें विमाजित किया गया हं । स्वप्नावस्था जाग्रत ओर प्रम 
नीदके वीचकी अवस्था हं। इसमें इन्द्रियोका मनसूसे समन्क्य हो 
जाता दै । जाग्रतावस्थामं मनस्‌ वाह्य जगत्‌कौ वस्तुओके आधारपर 
कल्पना भेवनोका निर्माण किया करता है किन्तु स्वप्नावस्थामें मनस्‌ 
वाहय जगत्की वस्तुओका आधार न लेकर कल्पनाभवनोका निर्माण करता 
हे, यद्यपि इसके लिए सामग्री वह्‌ जाग्रतावस्थासे ही लेता हं । स्वप्ना- 
वस्थाका अनुभव कृं समयकं लिए अखों देखे अनुभवके समान ही 
वास्तविक जान पडता ह! इसीलिए स्वप्नोको “इन्द्रियोसे असंवंधित 
अनुमूति' कटा गया ह्‌ । 

स्वप्नरहित निद्राकी अवस्थामें इन्दरर्यां ओर मनस्‌ चान्त रहते हं 
जिससे चेतनताका बोध नहीं रहता ! कहा जाता हँ कि इस अवस्थामें 
जीव अनपेक्षितकं क्षिक सम्पकंमं आ जाता हं । यह्‌ मोक्षकी अवस्था 
नहीं हं । इस अवस्थामें यद्यपि व्यक्ति तो रहता हँ किन्तु उसे अपनी 
वेयक्तिकताकी चेतना नहीं रहती । इस अवस्थामें चिन्तां आदि नहीं 
सताती, इसलिए इसे शुद्ध आनन्दमय अवस्था कहा मया ह । 
१ दे० › मूष्डक्‌ 
२ दे०» मांडक्य 
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तुरीयावस्था इन्द्ियोसे नहीं जानी जा सक्ती । यह्‌ अवस्था विचार- 
धाराको बलपूवेक रोककर प्राप्त कौ जाती हं । यह्‌ स्वप्नरहित नीदकी 
अवस्थासे मिलती-जुलती हं । अन्तर कवल इतना ही ह कि यहाँ जीव 
अपने आपको पृणंतः आवरण मुक्त कर देता हं! यहां ज्ञातु ओर जेय 
दोनो भाव लुप्त हौ जाते हु । यह्‌ रहस्यमयी अवस्था हँ । आध्यात्मिक 
चिक्षाका मख्य उदर्य इसी अवस्थाको प्राप्त करना हूं | 

यदि ब्रह्मही सत्य हं तो उसे प्राप्त करनेके लिए हमें क्या करना 
चाहिए ? हमारे सामने एक ओर तौ जीवनयापन हँ ओर दूसरी ओर 
सत्य । जीवन भी प्रिय है ओर सत्य भी! दोनोमे से हमें किसीकी भी 
उपेक्षा करते नहीं वन पडता । जीवन सामूहिक अथवा सामाजिक होता 
ह । समाजमें रहकर जीवनको वितानकं लिए हमें कृ एसे भी कार्यं 
करने पडते हं जिन्हं हम करना नहीं चाहते, जिन्हं हम ठीक नहीं समञ्तं । 
फिर भी हम सत्यको पा लेना चाहते हं । एेसीं कौनसी राह है, जिसपर 
चलकर जीवन भी विताया जा सके ओर सत्यको भी पाया जा सके । 
इस समस्याको सुलज्नानेके लिए व्यवहार-विज्ञान ह 

ब्राह्मण युगका उहे्य मृत्युक पदचात्‌ किसी श्रेष्ठरूपमें वैयक्तिक 
जीवनका अस्तित्व बनाए रखना था 1 कर्मकांड ओर याञ्ञिकं विधान 
आदि ही इसका साधन समञ्च गए थे । यह्‌ सव जीवन संग्रामके दृष्टिकोण 
पर आधारित था। उपनिषदोका दष्टिकोण जीवन संबंधी चितन 
ह ! उपनिषदोके अनुसार जिस सत्य तक पहुंचना ह वह्‌ पहुंचनेवालेसे 
भिव नहींह। यही ब्रह्म हं! ब्रह्य जगतूकी एकताका चयोतक हं} 
जगत्की अनेकताका कारण ह, पाप । पाप वह प्राकृतिक गलती हँ जिसके 
कारण ब्रह्मकौ एकता होते हए भी हमें अनेकता दिखाई पडती हँ । 
वैदिक युगमें देवताओंको अप्रसन्न करना या याज्ञिक क्रियाओंसे विमुख 
रहना पाप समञ्ञा जाता था । परम सत्यको बृद्धि द्वारा नहीं समञ्ना 
जा सकता । वुद्धि सत्यका खण्डित ओर धुधलारूप दही द्खिाती हुं 
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सत्यका खण्डित क्प ही पाप हं | अनपेक्षितः को यथार्थताको समञ्च 
लेनेपर पापका कोई स्थान नहीं रहता 1 सत्यकं इसी खण्डित रूपके 
कारण मनृष्य मनुप्यको अपनेसे अलग समञ्नता ह । सत्यक इस खण्डित 
रूपसे छुटकारा पा लेना ही मोक्ष हं । मोक्षम अनेकताका भाव, जो सारे 
दुःखोकी जड है, नहीं रहता, इसलिए मोक्ष आनन्दकी अवस्था ह । मोक्ष 
इसी जीवनमं प्राप्त होता ह, मृत्युकं पदचात्‌ नहीं । मोक्ष प्राप्त व्यक्तिं 
अनेकेताकी भावना रहती तो ह किन्तु वहु उससे भ्व्रान्तिमें नहीं पडता, 
क्योकि उसने अपने अनुभवमें एकताकी प्राप्ति कर ली होती ह । मन्‌- 
ष्यका यही जीवन उसको पूरणंतातक पटहंचा देनेके लिए पर्याप्त है । मोक्ष 
कं हो जानाः न होकर एक वास्तविकताका पता लगा लेना मात्र ह । 

मोक्ष वैराग्य ओर ज्ञानसे प्राप्त होता है! अहंकारको मिटाकर 
अपनी संकोणं इच्छार्ओपर विजय पा लेना वैराग्य ह । दृष्क्मोसि विरत 
न होनेवाले, अलान्त ओर असमाहित चित्तवाले ओर चेचल मनवालेको 
ब्रह्म नहीं मिलता }* स्थिर होकर, गम्भीर होकर, शांत होकर, वर्य 
पूवक एकाग्र होकर जीवमें जीवको देखना चाहिए । इसके लिए 
श्रवण, मनन ओर निदिध्यासन आवद्यक हूं । अनेकताका अनुभव 
तुरन्त होता हं इसलिए एकताका उतना ही तीव्र ओर तुरन्त अनुभव 
अनेकताको भावनाको मिटा सक्ता है । एकताको बुद्धिस समञ्च लेना 
टी पर्यप्ति नहीं हं, उसका अवलोकन भी आवरयक ह । अतएव निदि- 
ध्यासन बहुत आवद्यक हं । साधनाकी प्रारम्भिक अवस्थाओंके करई 
तरीके. हं उन्हँं उपासना कहते है। उपासनामे विचारधारा 
बहिमुखी होती ह । उपासनामें बाहुरकौ कन्दी दो वस्तुओंपर विचार- 
घाराको एकाग्र करकं उन वस्तुओंकी समानता मनसे की जाती है । 

इससं एकाग्रताका अभ्यास हो जाता हं किन्त तिदिध्यासनमें वस्तके स्थान- 

१ दे० कठोपनिषद्‌, १।२।२४॥। = 1171 
२ दे०, दृहदारण्यक, ` 








उपनिषद्‌ | २३७ 


पर॒ अपने जीवको रखना होता ह । यह्‌ तरीका श्रेष्ठ ह ओर ब्रह्यकी 
पाम्तिमें सीधा सहायक होत्रा है, क्योकि ब्रहको जीवक समान दही सम- 
ना पडता ह्‌ । 

जीवन ओर मृत्युकं लगातार होते रहनेको संसार्‌ या आवागमन 
कहा जाता है । आवागमन कर्म॑-सिद्धान्तके कारण होता हं । कम- 
सिद्धान्त जीवकी धारणामे निहित है । इस सिद्धान्तके अनुसार आत्मा 
मृत्युकं उपरान्त दुसरे शरीरमे प्रविष्ट होती हं ओर उस दारीरका रूप 
उसके पूर्वकर्मोपर निर्भर होता है ।* कर्म-सिद्धान्त यह वतलाता है 
कि नैतिक ओर भौत्तिक दोनो जगतोमें कू भी विना कारण नहीं होता । 
अपने दुःखोका कारण हम स्वयं हैँ । कर्मसिदधान्तमे विवास रखनेसे 
व्यक्त्िमे उत्तरदायित्वकी भावना आ जाती हं। व्यक्तिनजो कूच्भी 
करता हौ अगे चलकर उसे उसका फल अवद्य मिलता ह । वह्‌ चाहे 
तो अपनेको वना भी सकता है ओर विगाड़ भी सकता है । क्म-सिद्धान्तमं 
व्यक्तिके पुरूषार्थका उचित सम्मान है, वह केवल नियतिके हाधथका खिलौना 
मात्र नहीं है । 

कुदं विद्रानोके अनुसार आवागमनका सिद्धान्त आर्यौने अपने नए 
घरके आदिम निवासियोसे सीखा था । इस सिद्धान्तका विकास भारत- 
वषमे ही हमा जौर महात्मा वृद्धके समयतक यह दूर ॒दूरतक फल गया 
था । इस सिद्धान्तका अक्र ऋत्‌की धारणाम पाया जाता ह । यह्‌ 
सिद्धान्त व्यक्तिकी ताकिक वृद्धि ओर उसकी नैतिक चेतनताको सन्तुष्ट 
करता हं 1 मोक्षका अथं इसी आवागमनके चक्रसे छट जाना है। 


१ दे०, कठोपनिषद्‌, ५।७ 


चावाक-विचारधारा 


कोरे ज्ञानसे ऊवकर उसके विरुद्ध प्रतिक्रिया करने लगना शायद 
मनुष्यका स्वभाव ह । उपनिषदोके निर्गा ब्रह्म ओर मोक्ष प्राप्तिके चिए 
जीवनकी उपेक्षा लोगोको असह्य हौ चली । क्या जीवन इन्हीं सव बार्तो- 
केलिए? हम क्यो न जीवनका सुख भोगे ? हम इस जीवनकी उपेक्षा 
कर पुनर्जीविनके लिए क्यो चिन्तित हौ? क्यो न हम इसी जीवनम सुख- 
पूवेक रहूँ ओर कजं लेकर भी षी पीते रहँ । मर जानेके वाद कौन 
जानता हं कि हरीर कहाँ जाता हँ ओौर न जाने फिर मिलता हैया नहीं । 
इसलिए कूं विचारकोनें उपनिषदोके निग्र ब्रह्म ओर ज्ञानके विरुद्ध 
उसी प्रकार प्रतिक्रिया की जिस प्रकार उपनिषदोने ब्राह्मणोके क्म॑कांड 
जर याज्ञिक क्रियाओं आदिके विरुद्ध की थी । फलस्वरूप करई ,संप्रदायोँः 
का जन्म हुमा जिनमेसे आजकल चार्वाक सम्प्रदायका नाम ही अधिक 
प्रचलित हं । 

चा्वकि कौन था ? यह एतिहासिक रुचिका प्रदन ह 1 चार्वाकका अर्थं 
भी अनेक प्रकारसे किया जाता हं । क्‌ं विद्रान्‌ इसका अर्थं चार वाक्‌' 
अर्थात्‌ मीठा बोलनेवाला करते ह ओौर कुच चर वाक्‌' अर्थात्‌ खाने पीने- 
की वातं करनेवाला भी लगाते हुं! चार्व्किके मतको लोकायत नाम 
भी दिया जाता हँ । लोकायत शब्द बहुत पुराना है ओर कौटिल्यके 





१ यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा घतं पिबेत्‌ । 
भस्मौभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कृतः ॥ 
२ ०, इवेताइवतरोपनिषद्‌ । 


चावकि-विचारधारा २३६ 


अथास्त्रमे इसे साख्य-योगके समान आन्वीक्षिकी? माना गया है| 
लोकायत (लोक + आयत) चबव्दका अर्थं है लोक तक ही सीमित रखना 1 

चार्वाक प्रत्यक्षको ही प्रमा (ठीक ज्ञान) का एकमात्र साधन मानता 
हं । अनुमानके साथ अन्य प्रमार्णोको नहीं माना गया हँ । अनुमान 
व्याप्तिपर निभेर करता हं ओर व्याप्तिको सिद्ध करनेका कोई साधन 
नहीं हं । व्याप्ति देखी हुई वातपर निभैर ह ओर देखी हृदं वातके आधार 
पर प्राप्त किए हए नतीजेको समष्टिगत नहीं बनाया जा सकता । कृद 
कौओंको काला देखकर यह्‌ कंसे अनुमान किया जा सकता हँ कि दुनियाके 
सभी कए काले ही होगे ! अनुमानकी सत्यतामें इसलिए विद्वासं कर 
विया जाता हं कि देखनेके' समय एक सम्वन्धकी स्थापना हौ जाती ह) 
इसलिए अनुमान करना एक मनोवेज्ञानीय क्रिया माही है । अनुमान 
के पीद्धे कोई बौद्धिक तथ्य नहीं हूं । 

जलानके इस द्ष्टिकोरसे जगतमं कोई क्रम या तारतम्यदहं या नहीं 
इस विषययपर कृं नहीं कटा जा सकता । चार्वाक प्रत्यश्षको प्रमाका 
साधन तो मानता हं किन्तु उसमें किसी आवश्यक सम्बन्धको नहीं मानता । 
प्रत्यक्षमें भ्रम भी रहता है, इसलिए चार्वाक सभी प्रमाणोको संदिग्ध 
मानता हे । 

चार्वकिने चार भूत माने दहं। ये भूत स्थूल हुं! अनुमानको न 
माननेसे जआकाड ओर भृतोके सुक्ष्म रूपको नहीं माना जा सकता क्योकि 
आकादा ओर भूतोका सृक्ष्मरूप अनमान पर निर्भर करता ह ओर इन्द्रियो 
से नहीं जाना जा सक्ता । 

आत्मा इन्दरियोसे नहीं जानी जा सकती इसलिए उसको भी नहीं 
माना गया हं । जात्माकौ उत्पत्ति जीवित दारीरके तत्त्वोके मेलसे उसी 
प्रकार हौती है जिस प्रकार विभिन्न चीजोके मेलसे मदिरा वनतीदहै ओर 


“ग्रान्वीक्षिकी स्यायज्ञास्त्रका सबसे पुराना नमहं) 


४० भारतीय विचारधारा 


उनमें मादकताका गृण आ जाता ह । इससे स्पष्ट हं किं चार्वाक चेतन 
सिदधान्तमें विद्वास तो करता हं किन्तु उसे परम नहीं मानता । चेतनता 
दरीरके विभिन्न भूतोके मेलसे उत्पन्न एके विशेषता ह जो चरीरान्तके 
वाद नहीं रहती ? कुदं विद्रानोके मतमे चेतनता चारों भूर्तोसे उत्पन्न 
टोती द (उत्पद्यत), ओर कके मतमं मदिराकी मादकताकी भांति 
उसकी अभिव्यक्ति होती हं (अमिव्यज्नते) 1 चरीरकी विेषताएं दुख 
सुख ही हं क्योकि वही शरीरम परिवर्तन लते ह । 

आत्माका अस्तित्व प्रददित नहीं किया जा सकता इसलिए चार्वाक- 
के विरुद्ध कुदं कह सकना कठिन ह । चार्वकिके आस्तिक आलोचक आत्मा- 
का अस्तित्व प्रदयित नहीं कर सकनेको स्वीकार तो करते हँ किन्तु वे यह मी 
कहते हं कि यरीर ओौर आत्माकी अविमिच्नता भी प्रददित नहींकीजा 
सक्ती । चेतनता यदि शरीरकागृणदहेतोयातो व्ह नित्य हंया केवल 
संयोग मात्र । चेतनताको यदि नित्य माना जाय तो उसे दारीरान्त तक 
रहना चाहिए किन्तु वेहोशी या स्वप्नरहित नीदमें चेतनता नहीं रहती \. 
चेतनताको संयोग मात्र माननेपर उसकी उत्पत्तिके लिए किसी ओर उपाधि 
को मानना पड़ता हुं ओर वह उपाधि शरीर नहीं हो सकता ! चेतनता- 
को दारीरका गृण नहीं कटा जा सकता । आंख प्रकाशकी सहायतासे देखने- 
की क्रिया अवद्य करती है किन्तु यह्‌ नहीं कहा जा सकता कि देखना प्रकाश 
कागृणहे। रीर चेतनताका कारणान होकर उसकी अभिव्यक्तिका 
उपकरणमात्र ही हो सक्ता हें । 


चार्वाक किसी अलौकिक सत्ता, ईदवर, आत्मा, पनरजन्म आदिमे विर्वास 
नहीं करता । जीवनकी उत्पत्ति केवल स्वरी ओर पुरुषके सम्भोगसे होती 
हे, इसलिए जीवनम भोगके अतिरिक्त ओर क्या हेतु दह्ये सक्ता है ?. 
भोग ही सव कृद हँ । सुख प्राप्ति ही जीवनका प्रमुख उदेदय है । व्यक्ति-. 
के सुखमं ही सवका सुख हँ । चार्वकिका आदनं मन चंगा तो कठौतीमें 


प 


गगा हं । वह॒ व्यक्तिके सुखको ही प्रधानता देता हँ । चार पुरुषार्थो- 


चावाक विचारधारा ४१ 


अथ, काम, धमं, मोक्ष-मेसे केवल काम ओर अथं ही माने गए हें। काम- 
की प्राप्तिकेि ही लिए अर्थोपाजेन करना चाहिए! जो उपयोगी हं व्ही 
अभीप्मित ओर अच्छा हं! संसार दुखमय ह! उससे छटकारा पाना 
ओर किसी भी मृल्यपर सुखको पा लेना टी चार्वाकका लक्ष्य हं । मोक्ष- 
के आददोसे रहति किसी विचारधाराको समश्ा जा सक्ता है किन्तु धमस 
रहितको नहीं । आज हमं यह्‌ विवास करनेमे कठिनारई होती है कि कभी 
एसी विचारधारा.भी रही थी । वेदो, आत्मा आदिका खण्डन करनेसे 
चार्वाक सदेव आस्तिकोकी उपहास सामग्री रहा है! अपने वतमान 
रूपम तो चार्वाक-विचारधारा आस्तिकोके दूषित पक्षपातसे विकृत हो 
गई हं । सम्भव ह कभी इसमें कम दोष रह हों! 


गीता 


उपनिषदोने ब्राह्यणोके कर्मकांडके आडम्बरोके विरुद्ध ओर चार्वाक- 
ने उपनिषदोके निर्गि ज्ञालके विरुद्ध प्रतिक्रिया कर दौ थी । उपनिषदोनें 
ज्ञानपर जोर देकर जीवनकौ उपेक्षा कर डाली ओर चार्वकिने भोग-विलास 
पर जोर देकर ज्ञानको भुला डाला } दोनोने जीवन ओर ज्ञानके बीच 
एक गहरी खाई खोद दी जिसने तत्कालीन समाजमें व्यावहारिक विषमताषं 
उत्पन्न कर दीं ओर उचितानुचितमें विवेक करना कठ्नि हो गया । 


गीताने इस व्यावहारिक विषमताको दूर करनेके लिए 'सवंधर्मान्‌ 
परित्यज्य मामेकं शरणं बज" का जआादवासन दे दिया । ज्ञान ओर जीवनके 
वीच जो खाई वन गई थी गीताने उसपर पुल बनानेका सराहनीय प्रयत्न 
किया । गीताने व्यावहारिक सामजञ्जस्य लानेपर ही अधिक ध्यान दिया 
ओर परम सत्यको खोज विषयक अपना कोई मौलिक दुष्टिकोण देनेका 
प्रयत्न नहीं क्रया । यो तो गीताने अपने समयकी सत्यविषयक सभी 
-खोजोका समन्वय कर उनका आदर करनेकी चेष्टा की, किन्तु उस समयके 
वातावरणमें सांख्य विचारधारा? के सिद्धान्तोकी प्रधानता होनेके कारण 
गीतापर सांख्यका ही गहरा प्रभाव पड़ा । ओर यह्‌ स्वाभाविक दही था 
क्योकि सांख्यका दैत मनुष्यके स्वभावमे भी पाया जाता ह । मनुष्य एक 
ओर तो ज्ञान चाहता है गौर दूसरी ओर जीवनके भोगोको भी छोडनेको 
तैयार नहीं होता 1 ज्ञानको व्यवहारानृगुण बना सकनेकी ओर व्याव- 
हारिकताका ज्ञानसे सामजञ्जस्य स्थापित कर सकनेकी समस्या मनुष्यके 
सामने सदासे रही हें । 


१ सांख्य विचारघाराका पुरा विवरण 'सास्य-योगः अ्रध्यायमं देखिए । 


गीता ४३ 


गीता महाभारतके भीष्मपवेका एक भाग ह) उचित्तानुचित्तकौ 
समस्या प्रददित करनेके लिए गीताने कौरवो ओर पाण्डवोके युदधकं रूपक- 
का आश्य लिया हं! वहु रूपक कोई सच्ची घटना रहीथीया नहीं 
यह हमारे मतलबकी वात नहीं हं । यदपि कृं विज्ञोप्ने यह्‌ दिखानेके 
लिए कि गीताम जहिसाकी दिक्षाभी दी गई ह उस रू्पकको मनुष्यके 
मानसिक स्तरपर होनेवाला आसुरी ओर दैवी प्रवृत्तियोका युद्ध माना 
ह्‌; तथापि हमे यह्‌ नहीं भूलना चाहिए कि मानसिक अन्तद्रन्द्राका कारण 
भौतिक जगत्‌कौ घटनाएं ही हज करती हं 
जगत्‌की उत्पत्तिका कारण गीता सांख्यकी भांति प्रकृतिको दही 
मानती है । यहां गीता ओर उपनिषदोमें मतभेद है, क्योकि उपनिषद्‌ 
जगत्‌की उत्पत्ति ब्रहयसे मानते हं । प्रकृतिके तीन गृण ह, सस्व, रजस्‌ 
ओर तमस्‌ 1 प्रकृतिके इन्हीं तीनो गृण दारा जीव देहके वन्धनमं आता ह्‌ 
गीता क्षर अर्थात्‌ नादावान्‌ ओर अक्षर अर्थात्‌ नादहीन दो पुरुषोको मानती 
। भूतमात्र क्षर हं गौर भूतोमें स्थित अन्तर्यामी अक्षर द ।* गीताका 
अक्षर सांख्यके महत्‌से मिलती-जुलती चीज हं । क्षर पुरुषस गीताका 
तात्पयं शायद मनुष्यकौ इन्द्रियों ओौर मनसूसे है जो मनुप्यके साथही 
नष्ट हो जाते हुं । अक्षर शायद मनृष्यकी आत्मा टँ जिसका नादा नहीं होता । 
क्षर ओर अक्षर पुरुषके अतिरिक्त गीता एक उत्तम पृरुषको (जो 
साख्यके पुरुषसे मिलता-जुलता है) भी मानती ह जो परमात्मा है" भौर 
१ देखिए, महात्मा माधी कृत अनासक्ति योग । 
२ देखिये, सांख्य विचारधारामें प्रकृतिका विवरण । 
३ सत्त्वं रजस्तम इति गुणाः प्रकृतिसंसवाः । 
निबध्नन्ति महाबहो रहं देहिनमव्ययम्‌ ।1 १४।१५। 
४ द्वाविमौ पुरुषौ लोके श्षरर्चाक्षर एव च । 
क्षरः सर्वाणि भूतानि कूटस्थोऽक्षर उच्यते ।\ १५।१६। 
५ उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहूतः ॥१५।१७। 


ठट भारतीय विचारधारा 


प्रकृतित परे सनातन ओर अव्यक्त ह । सारा जगत्‌ उस अव्यक्त रूपसे 
भरा हज हँ 1! उसे न सत्‌ कटा जा सकता द ओर न असत्‌ (न सत्तत्ता- 
सद्च्यते) ! वह्‌ संसारको धारणा करके भी संसारे उसी प्रकार अलिप्त 
रहता है जिस प्रकार सवेव्यापी आका सुक्ष्म होनेके कारण किसी भी 
वस्तुमे लिप्त नदी होता । वह्‌ सवेसाक्नी, अनुमति देनेवाला ओर भोक्ता 
हेः ओर अक्षर पुरुष {मनुप्यकी आत्मा) सें प्रतिविम्बितं होकर देहम 
रहता है । स्वयं गृणरहित होनेपर भी वह गृणोका भोग करताहं ।१ 
पुरुष ओर प्रकृति अनादि ह विकार ओौर गृण प्रकृतिसे उत्पन्न होतें 
हूं । प्रकृति का्यै-कारणका हेतु टै ओर पुरुष सुख दुखके भोगका* । 
अज्ञानी मनुप्य अहंकारवग ही अपनेको कर्ता समभता है परन्तु वास्तवमें 
प्रकृतिसे उत्पन्न हुए मृण ही उससे जवरदस्ती सव कृ कराते हं 1“ इस 
प्रकार गीताका सत्यविषयक दुष्टिकोण॒ ही हमें कर्मकी ओर ठकेल देता है । 
अज्ञानजनित अपने इसी अहंकारके कारण मनुष्य सत्यको नहीं 
देख पाता } अहुकारके कारण ही वह्‌ व्यावहारिक विषमता्एं उत्पन्च 
करलेतादं। ईरवर न तो मनुप्यको पापकी ओर प्रवृत्त करताहं ओरन 
ही पुण्यकी ओर ।* पाप पुण्य व्यावहारिक विषमताओंका ही परिणाम 





१ मया ततमिदं सवं जगदव्यक्तमूतिना ।६।४। 

२ 2०, १३।२२ 

२ निगुणंमृणभोक्त॒ च ।१३।१४ 

४ प्रकृति पुरुषं चव विद्ध्यनादी उभावपि । 
विकारांइच गुणांश्चव विद्धि प्रकृतिसंभवान्‌ ।। 
का्यंकरणकत्‌ त्वं हेतुः प्रकृतिरुच्यते । 
पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तृत्वं हेतुरुच्यते ।१३।१९-२० 

५ कायते ह्यवशः कमे सर्वः प्रकृतिजैगु णैः । ` 
ग्रहंकारविमृढात्मा कर्तहिमिति मन्यते । ३।१५-२७ 

६ नादत्ते कस्यचित्पापं न चेव सुकृतं विभुः ।५।१५। ` 


गोता टप्‌ 


` } अतएव इस अज्ञानजनित अहंकारको जो सारी विषमताजाको जड़ 
दूर कर सकनेका उपाय दूना ही गीताकौ मुख्य समस्या हं । 
यह्‌ सच हँ कि विषमताएं कमं वारा ही उत्सन्न हती हँ जर यह भी 
सच ह कि हम अहुंकारव्य ही अपनेको उन कर्मोका कर्ता समत हं । 
तो अहंकारको मिटा सकनेका सीधा सा रास्तायहीहं किकमंही न किए 
जायं जिससे कर्ता होनेका भावन रहं! फिर क्या कर्मोको दोषमय 
समभ्रकर त्याग दिया जाय ? किन्तु एेसा निद्चय करनेके पटले हमें जरा 
ठहरना चाहिए । कर्मके विना रीरका व्यापार नहीं चल सक्ता हम 
कर्मका त्याग तो नहीं कर सकते किन्तु अपनेको कर्ता समभनेकी भावना 
का त्याग अवश्य कर सकते हू । कमेक सर्वथा त्याग कर देना तो देहधारी- 
के लिए असम्भव ह किन्तु वह्‌ क्मफलकौ इच्छाका त्याग कर सक्ता 
हँ 1: कर्म करते हुए कर्ममें ही करत्तभिावको नष्ट कर॒ सकनेको संभावना 
गीताकी महान्‌ खोज टँ । अपनेको कर्ता सममभनेके कारण ही मनुष्य 
लोकमें बंधन उत्यन्च कर लेता ह । कमंफलृकी इच्छाके त्याग कर देनेपर 
अपनेको कर्ता समभनेका भाव लुप्त होकर अहंकार मिट जाता हं । कम- 
फलकी इच्छा रखनेसे ही मनुष्य प्रकृतिके ग्रणोसे मोहित होकर गूरणोके कामों 
सें आसक्ति रखने लगता हँ ओर जो गृणोसे परे हं उसको नहीं जान पाता । 
किन्तु कर्मं करते हुए कमेफलकी इच्छाको कंसे मिटाया जा सकता 
ह 2 इसके लिए गीताने दो मागं बताए हे, ज्ञानमागं ओर भक्तिमागं । 
ईदवरने जगत्मे न तो कर्म रचा ह ओर न ही उसका कोई कर्तार न 
ही कर्मं ओर फलका मेल 1 प्रकृति ही सव कु करती हं ।* जो इसे समभ- . 


२५ ८3५ 





१ नहि देहभता शक्यं त्यक्तु कर्माण्यशेषतः । 

यस्तु कमंफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयते ॥१८।१११ 
२ न कतुंत्वं न कर्माणि लोकस्य सृजति प्रभुः । 

न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवतते ॥५।१८। 


8. भारतो विचारधारा 


क्र आत्माको अकर्ता जानता है, व्ही ज्ञानी हं! ज्ञानसे वढकर पवित्र 
करनेवाली ओर कोई वस्तु नहींहं। सारे कमं ज्ञानमं परिसमाप्त हो 
जाते हः 1 वड्से वड़ा पापी भी ज्ञानरूपी नौका हारा सब पापोसे तर 
जाता द} ज्ञानसे सनृष्यमें समदृष्टि आ जाती हं ओर जव मनुष्यका 
मन समत्वमे स्थिर हो जातां तो वह इस देहसे ही संसारको जीत लेता 
है ।* ज्ञानी मनुष्यका मन उसके वगम रहता हँ ओर उसे संग्रहुको लालसा 
नहीं रहती । उसका लरीरमाव्र ही कमं करता हं ओर जिसका दारीरमात्र 
ही कमं करता हुं वहु करते हए भी दोषी नहीं होता ।* 

भक्तिमागं गीता उन लोगोको बताती ह जिन्हं ज्ञान दूलेभहै। जो 
मन्दवृद्धि ह उनके लिए फलेच्छासे रहित होकर कमे करना निरुटेद्य हं 
ओर निरुदेरितासे काम कर सकना साधारण मनुष्यकी प्रकृतिके प्रतिकूल 
ह॑ । एेसे लोगोको फलेच्छारहित कमं इस प्रकार समफाया गया है कि 
भयवान्‌को प्रसन्न करनेके लिए कमं करो, अपने लिए नहीं । भगवानको 
प्रसच्च करनेका उदेदय ही उन्हं विना फलासक्तिके कर्म कर सकनेकी 
क्षमता ओर प्रेरणादे देताहे। 

गीताका कमयोग उसके सत्यविषयक दष्टिकोण॒का ही सीधा परिणाम 
ह्‌ । कर्म तो ज्ञान ओौर जीवनम सामञ्जस्य स्थापित कर सकनेका एक 
साधन मात्र ही हं, साध्य नहीं । अतएव यह समभना कि गीता कर्मयोग- 
को विक्षादेती ह भ्रम ह । विना कमेको साध्य माने एसा समभना असंगत 
हं जओौर यहं निश्चय हुं कि गीता कर्मको साध्य नहीं मानती । कर्मके साथ 
फलको आया न हौ यह्‌ रातं ही इसकी सूचक ह कि गीता क्मको साध्य 








१ सवं कर्माखिलं पाथं ज्ञाने परिसमाप्यते ।४।३३। 
२ इहव तजतः सर्गो येषां साम्ये स्थितं मनः \५।१६। 
२ तिराश्ीयेतचित्तात्मा त्यक्तसर्वपरिग्रहः । 

शारीरं केवलं कमं क्‌वंन्नाप्नोति किल्विषम्‌ \\४५ २१ 





गीता ` ४७ 


नहीं समभती, वरन्‌ कमको केवल एक आवद्यक साधन सानकर उसमें 
आसक्ति न रखनेकी रतस किसी अन्य त्रेष्ठ वस्तुक ओर इदारा करती 
। ओर वह्‌ वस्तु हं ज्ञान । | 
कर्म न करनेसे मनुष्य निप्कर्मताका अनुभव नहीं कर सकता ओर 
मोक्न कमेके केवल वाह्री त्यागसे नहीं मिलता ! कापेष्यदोषोपहतस्वभावः' 
सेया क्षुद्रं हृदयदोढदेल्यके कारणक्षोभ ओर ग्लानिसे भरकर कमस 
विसुख होना श्रेयस्कर नहीं ह । नियत कमेको फलेच्छा, आसक्ति ओर 
रागद्वेषसे रहित होकर करना ही सातत्विकताका लक्षण दैः मद्ये त्यक्त- 
जीविताः' होकर रणक्षेत्रमें खड नानाल्लस्त्रप्रहुरणाः' ओौर स्वे युद्ध विक्षा- 
रदाः' शूरोको देखकर अजुन कायरताके कारण ओर अपने स्म्बन्धियोकिं 
मोहके कारण निरुत्साहित हो गया था । अर्जुन भूल गयाथा कि वह्‌ 
सेनिक दै ओौर सेनिकका क्षतिय स्वभाव ही उस युद्धमें प्रवृत्त कर देनेके 
लिए वहत ह । स्वभाव म्रकृतिकौ देन ह ओर प्रकृतिके व्यापार कालके 
'दष्टाकरालानि भयानकानि सुखानि मं वेरहमीसे होते रहते हु । मनुष्य 
तो उन व्यापारोको करनेका केवल निमित्तमात्र हं २ 
जो काम संकरं इच्छासे जन्य फलकी प्राप्तिको अलग हटाकर किया 
, जाता हं वह्‌ एक बड़े आदरौके लिए किया जाता हे । यह प्रवृत्तिका उच्चतम 
रूप ह । गीता व्यक्तिके अपने ही लिए किए गए कर्मोको महत्त्व नहीं 
देती ! व्यक्तिके निजी कमेसि भी अधिक आवदयक हं उसके सामाजिकः 
कतव्य । इसप्रकार गीता प्रवृत्तिके अर्थको बदल देती हं | 
सामाजिक कतंव्योपर जोर देकर गीता व्यक्तिकी उपेश्ा नहीं करती | 
१ न कसंणामनारम्भान्नष्कम्यं पुरुषोऽदन्‌ते । 
न च संन्यसनादेव सिद्ध समधिगच्छति ।\३।४। 
२ नियतं सद्खःरहितमरागदेषतः कृतम्‌ । 
श्रफलप्रप्सुना कमं यत्तत्सातस्विकमुच्यते ।\१८।२२। 
३ दे० ११।३३। 


< 
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२ 


५८८ भारतीय विचारधारा 


सामाजिक कर्तंव्योके पालन करते रहनेसे व्यक्तिका आध्यात्मिक विकारः 
होता रहता ह ओर वह उसे जीवनके अचे स्तरोपर पटहंचाता रहता हं ¦ 
लक्ष्यप्राप्तिके वाद भी, पूणता पा लेनेके उपरान्त भी, गीता कमं 
करते रहनेकी चिक्षा देती ह । अकर्मण्यता अनुचित कार्यके बरावर हं । 
इस दृष्टिकोणसे निवृत्ति अथवा सन्यासका भी अथं वदल जाता हे 
स्वयं ईवर भी जिसे संसारम कछ करना या पाना नहीं ह कमम लगा रहता 
हः । यदि ईङवर कमं न करे तो लोकोका नाच हौ जायः । सन्यासका 
अर्थं अकर्मण्यता नहीं हं । इस प्रकार गीता निवृत्तिका अर्थं भी वदल 
देती हँ 1 
गीताका सत्यविषयक दुष्टिकोरा निर्गुण ब्रह्मकी स्थापना करता है ! 
कितु निगु ब्रह्यका ज्ञान साधारण मनुष्यको दुर्लभ है, इसलिए गीताने 
निगरण ब्रह्मको जभिव्यक्ति सगृण रूपमे कौ है । उपनिषदोमें जिस ब्रह्मको 
वारीसे व्यक्त नहीं किया जा सकता था*„ गीताने उसीको विभूतियोगः 
के अध्यायमं रूपकं दवारा वाणी प्रकट करनेका प्रयत्न किया है। इस 
प्रकार गीतामं सगृणा ब्रह्मका वणन है तो किन्तु वह निर्गि ब्रह्मको समभाने- 
का एक साधन मात्र ही ह, यह्‌ नहीं कि गीता सगृ ब्रह्यको शरेष्ठ मानती है । 
जब प्रकृति ही सव कमं करातीहै तोक्या हम कर्म करनेमें स्तन्न 
हो सक्ते हं? क्या हम जच्छ जौर बुरे मार्गेका चुनाव कर सक्ते हैँ ? 
गीताके दुष्टिकोरके अनुसार अच्छा ओर बुरा तो हमारी व्यावहारिक 
विषमताओका परिणाम ह । . व्यावहारिक विषमताएं जीवके लौकिक 


नानवाप्तमवप्तव्यं वतं एव च कमणि ॥३।२२॥ 

२ उत्सीदेयुरिमे लोका न कूर्या' कमे चेदहम्‌ ॥३।२४ 

२ नव वाचा न मनसा प्राप्तु शाक्यो न चक्षुषा । 
रस्तीति ब्ुवतोऽन्यज कथं तदुपलभ्यते । कठ, ६।१२। 


गीता ४६ 


रूप (अहंकार )में मोह रखनेसे होती ह । यदि जीवके लौकिके रूपमें 
मोह न रक्खा जाय तो व्यावहारिक विषमतांका कोई स्थान दही न रह । 
किन्तु क्या जीवके लौकिक र्पसे उदासीन रहा जा सक्ताह? हां, यदि 
हम चाहं तो, क्योकि अपने जीवसे भी वड़े जीवका हमं ज्ञान हं ! अपनेसे 
वड उस जीवका ज्ञान ही हमारे पाथिव मस्तिष्कमं, हमारी इच्छायं जौर 
संकल्पोमे न्द्रं उत्पन्न करता रहता हं । इच्छाओं ओर संकत्पोके इन्द- 
की चेतनामें ही कर्मके ओौचित्यको चुन सकनेकी सम्भावना निहित रहती ह । 

प्रत्येक कमेके दो प्रभावहोतेहं। एकतो कर्मं वारा व्यक्ति तत्काल 
सुख या दूखका अनुभव करता ह ओर दूसरे कमं व्यक््तिमं उस क्म॑को फिर 
करनेकी प्रवृत्ति पैदा करता है । कर्मकी इस प्रवृत्तिको संस्कार कहते ह्‌ । 
हम अपने संस्कारोपर अधिकार कर सकते ह, इसलिए कमं सिद्धान्तमें एक 
प्रकारका दायित्वं या प्रयत्त भी निहित है! इस प्रकार कर्मं सिद्धान्त यह्‌ 
मानता हं कि मनृष्यका भविष्य उसके हाथमे हे । जगत्‌ एक कार्य॑-क्षेत्र 
है जहां कत्तको विचारपू्वेक कमं कर सकनेका अवसर दिया गया हूं । 
उसे यह अवसर किसी भी मूल्यपर खोना नहीं चाहिए । 

क्म॑सिद्धान्त पुनजंन्ममें विरवास करता हं । मनुष्यका जीवनं इतना 
कम हे कि वह्‌ इसी जीवनमे कमं द्वारा अपने संस्कारोको सुधारकर पृणता 
प्राप्त नहीं कर सकता ! पृरता प्राप्त करनेके लिए उसे कई जन्मोकौ 
अपेक्षा होती हं 

आज हमारे सामने जव क्षितिजकी रेखाएं धु धली पड़ जाती ह, विवदा- 
ताओंकी जजञ्जीर कृं जौर कस जाती हं, अन्वकार छा जाता ह जौर 
दिशाभ्रम होने लगता ह, तव महाभारतके उस सृुदूरकालसे आती हई एकं 
दीपककी लौ बरबस आंखोकि सामने भिलमिला जातीः है | 
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गीताने शेयाद्धग्यमयायज्ञाज्ज्ानयन्ञः' कहकर ज्ञानयनज्ञको दव्य- 
यज्नेसि श्रेष्ठ तो ठहरा दिया किन्तु द्रव्ययज्ञोमं की जानेवाली हिसापर 
अपना कोई निङ्चित मत स्पष्ट नहीं किया । ईदवरको प्राप्त करनेके 
लिए यज्ञाविमें जो हिसा की जाती है वह्‌ उचित हं या अनुचित इसपर 
गीता चुप रही । जैन विचारधाराने इसका निचित स्वरमं विरोध करके 
यह्‌ दिखा दिया कि सनुष्यकी कोमल भावनां ई्वरसे श्रेष्ठ हुजा करती हं । 

जैन जिनः शब्दसे निकला है जिसका अथं है राग द्वेष आदिपर विजय 
पा लेनेवाला 1 इस प्रकार जैन विचारधारा व्यावहारिक दष्टिकोणको 
लेकर चलती है । जैनियोके चौबीस तीर्थकर हुए थे । अन्तिम तीर्थकर 
महावीर थे । उनका समय ५४२ से ४७० संवत्‌ पूवं तक माना जाता 
है । उनकी रिक्षाएँं उनसे पहले ऋषमभदेव, पाङ्वेनाथ आदि तीर्थकरोको 
मूल अदहिसा सिद्धान्तके अनुसार थीं । 

जैनियोने जगत्‌की सारी वस्तुञओंका विभाग जीव ओर अजीव-चेतन 
ओर जड-की श्रेणीमें किया है । जीव शब्दका अर्थं हं जीवित रहनेवाली 
वस्तु ।' जीवकी धारणा जीवनक विरोषताके अवलोकनपर आधारित 
है । इसलिए जीवका अथं यहां आत्मा न हौकर भी जीवनको गति देने- 
वाला सिद्धान्त है! जीवोकी संख्या अगरित हं । इससे स्पष्ट हुं कि 
जेनी अनेकवादी हें । सव जीव एक समान ओौर नित्य हं । वे भोक्ता 
तथा कर्ता दोनो ही हँ । उनका कोई निरिवत आकार या परिमा नहीं 
ह । उनमें आकृञ्चन ओौर प्रसारण होता हं) वे सावयव पदाथ हं । 
उनमें असीम शांति, असीम ज्ञान ओर असीम शक्ति होती हं । 

जनी जीवकी व्यापकताको नहीं मानते 1 उनका कहना है कि जीव- 
की उपस्थितिका अनुमान ज्ञान, चेतना आदि गृरणोके द्वारा ही होता ह 
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ओौर ये गृण शरीरके बाहर नहीं पाए जाते । फिर यह्‌ कंसे कहा जा सकता 
हं कि जीवकी सत्ता रारीरके बाहर भी रहती हुं । 
अजीव अर्थात्‌ संसारक जड वस्तुओको पांच भागोंमें विभाजित 
किया गया हे । काल, आका, धमं (यहां धर्मका अथं गतिका माध्यम 
ह्‌ ), अधमं (अर्थात्‌ स्थिरताका माध्यम) ओर पुद्गलः । इन पांचोमें 
जीवन ओर चेतनता नहीं होती । इनमें काल ओौर आकाड अनन्त हुं । 
आकाडके दो भागदहं, एक तो लोकाकाडा जहां गति सम्भव हं ओर दूसरे 
अलोकाकाड जहां गति सम्भव नहीं ह । पुद्गलमें रंग, स्वाद, गन्ध जौर 
स्परं गृण होते ह । ध्वनि पुद्गलका परिणाम है, गृण नहीं । पुद्गल 
नित्य हू ओर मूलतः परमाणु रूप हं । सारी वस्तुओंका निर्माण-ज्ञाने- 
न्द्रियो ओर मनसूका भी-परमाणजोसे होता हं । यह्‌ जेनियोका परमाख- 
वाद ह) पुद्गलका अन्तिम विर्लेषण ही परमाण है) परमाण अमूतं 
(इन्द्रिय अग्राह्य ) होकर भी मूतं वस्तुगोको उत्पचच करते हँ । परमाणुओं 
से उत्पन्न वस्तुओंक पृथक्ता उन वस्तुओमें निहित परमाणुओके रंग, रूप, 
गन्ध आदिकं भेदके कारण होती हं । परमाणुओको केवल सर्वज्ञ ही देख 
सक्ते हँ । परमाणुओके समूहको स्कन्धः कहते हैँ । जगत्‌ एक महा- 
स्कन्ध ह । 
कम भी पुद्गलका ही सूक्ष्म रूप हँ । जेन दृष्टिकोणके अनुसार पुद्गल 

जब अपनी सूक्ष्मावस्थामें होता हं तब उसके परमाणु किसी भी संख्याम 
एक स्थूल परमाण्‌ कौ जगह घेर सक्ते हं । पृद्गलकी यही सूक्ष्मावस्था 
कमं हुं जो जीवसे संब॑धित होकर संसार उत्पच्च करती हं 1 कर्मके अनेक 
भेद हं । ज्ञानावरणीय कमं जीवका ज्ञानमय स्वरूप ठंक लेते हं । ददोना- 
वरणीय कमं दरनगुणको प्रकट नहीं होनें देते । वेदनीय कमं जीवके ई 
आनन्दमय स्वरूपको आच्छादित कर दुःखका हेतु बन जाते हुँ ओर मोहनीय 


१ श्रग्रजी शब्दावलीमे पुद्गलका पर्याय धिवर हं 
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कमि विर्वास ओर सच्ची श्रद्धा नष्ट होकर मन अशांत रहने लगता ह । 
जीवकी उनच्नतिको रोकनेवाले कमं अंतराय कमं कहलाते हँ 1 

ज्ञान जीवकी विदोषता न होकर उसका स्वरूप ही है! जीवको 
इन्द्रियोकी सहायताके विना भी ज्ञान हौ सकता ह । ज्ञान पांच प्रकारका 
होता है, मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, अवधिज्ञान, `मनःपयंयज्ञान ओर केवल- 
न्नान । मतिज्ञान मन ओौर इन्द्रियो दारा होता हं । इसमें स्मति ओर 
प्रत्यभिज्ञा (पहले देखी हुई वस्तुको पहचान लेना) भी ह । शब्दों ओर 
संकेतोसि प्राप्त ज्ञानको श्रुतज्ञान कहते ह । दिव्य दृष्टस अतीत, वतमान 
ओर भविष्यको जान लेना अवधिज्ञान ह । दूसरेके चित्तकी दशाको जान 
लेना मनःपयय ज्ञान कहलाता हँ ओर मुक्त जीवोको प्राप्त ज्ञान केवल- 
ज्ञान कहलाता ह । पहले दो प्रकारका ज्ञान परोक्ष हं ओर अंतिम तीन 
प्रकारका प्रत्यक्ष । 

सत्‌की तीन विदोषताएं हं, उत्पाद, व्यय ओर श्रुवता । उत्पत्तिके 
विना नाश ओर नादके बिना उत्पत्ति नहीं ह्ये सकती । उत्पत्ति ओर 
नाका आश्रय कोई ध्रव पदाथंदहीहो सकता हं । परिवतेनमंभीनजो 
वस्तु स्थिर रहती हं उसे ्रव्य' कहते ह" । द्रव्य परिवतित नहीं होता, 
उसके ग्रा ओर पर्याय ही बदलते हं । सत्‌ ओौर सावयव (अथवा प्रदेरा- 
वाले) पदा्थको अस्तिकाय' कहते हं । अस्तिकायका अथं हू बहुप्रदेदी 
द्रव्य । कालके अवयव नहीं हं इसलिए काल अस्तिकाय नहीं हुं । । 

दरव्योकौ भ्रवता ओर उसके गणो ओर पर्यायोकी अस्थिरताको मानने 
से जेनी सत्‌का वणन एकता-मे-अनेकतासे करते हं । एकता-मे-अनेकता- 
से तात्पर्यं हे कि परिवतंनमं द्रव्य तो एक ही रहता है किन्तु उसके गृण 
ओर पर्याय अनेक । हम आजसे पांच वषं पूवं जो थे वह्‌ अब नहीं हूँ किन्तु 
फिर भी हम वही कहे जते हं । हमारे भीतर द्रव्य तो वही है किन्तु उसके 
१ श्रपरित्यक्तस्वभावेनोत्पादव्ययप्र वत्वसंबद्धम्‌! ` 

गुणवच्च सपर्यं यत्तदुद्रव्यमिति ब्रृवाति ।\२।४ (प्रवचनसार) 
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पर्याय बदल गए ह अनुभव ही हमं सत्‌को एकता-में-अनेकता करके 
दिखाता है । यदि द्रव्यकी ओरसे देखा जाय तो वस्तु स्थिर रहती ह ओर 
यदि पर्यायोकी ओरसे देखा जाय तो वह्‌ परिवतित होती रहती है । इस 
पकार परिवतंन ओौर स्थिरता साथ साथ पाए जाते ह| इन दोनोको 
साथ साथ जानना सुनय' कहलाता हं ओर एक दूसरेको अलग-अलग 
जानना नयाभास' } सत्यका यथाथं रूप नयसे ही समभा जा सकता हं | 
एकं पदार्थको सव प्रकार सारे द्ष्टिकोरोसे देख लेनेपर उस पदार्थको सव 
प्रकार देख लिया जाता है; ओौर सव प्रकारसे सव भावोको देख लेनैपरः 
उसी एक भावको अच्छी तरह जान लिया जाता ह 1! 

स्याद्वाद अनेकांतवादको कहते हं जिसके अनुसार एक ही वस्तुमें 
नित्यता, अनित्यता आदि अनेक ग्रण एक ही साथ विद्यमान रहते हं । 
स्यात्‌ शब्दका अथं ह एक सुनिङ्चित दुष्टिकोण ! इसका अथं 'रायद' नहीं 
ह । सत्यके निदिचित स्वरूपकी परख अनेक दष्टिकोणोसे ही की जा सकती 
है । किसी एक दुष्टिकोखसे सत्यको नहीं जाना जा सकता । जनी सत्य- 
को परख सात प्रकारसे करते हं । इन्हं सप्तभंगी' कहते हं । 

१ स्यादस्ति (अमुक दुष्टिकोरसे हैः) 

२ स्याद्‌ नास्ति (अमुक निर्वित द्ष्टिकोणसे "नहीं है) 

३ स्यादस्तिनास्ति ( कमदाः अमुकद्ष्टिसे हु" अमुक दुष्टिसे नही" ह" ) 

४ स्याद्‌ अवक्तव्य (अमुक द्ष्टिसे वचनोके अगोचर है) 

५ स्यादस्ति च अवक्तव्य (क्रमशः अमुक दष्टिसे हे ओौर अमुक 

दष्टिसे अवक्तव्य हे) 


१ एको भावः स्वेथा येन दष्टः सवे भावाः स्वेथा तेन दष्टाः 1 
सवं भावाः सवंथा येन दष्टाः एको भावः सवथा तेन दष्टः । 

( स्यादवादमञ्जरी) 

२ स्याद्‌ वादोऽनेकातवादो नित्यानित्याद्यनेकधमं शब्रलक वस्त्वभ्युपगम्‌ 


इति यावत्‌ । (स्याद्वादमज्जरी ) 
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६ स्याद्‌ नास्ति च अवक्तव्य (करमशः अमुक दृष्टिसे हे" ओर अमुक 
द ष्टिसे अवक्तव्य" है) 
७ स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्य (अमुक दुष्टिसे €` ओर अमुक 
द्ष्टिसे नही है ओर अमुक दुष्टिसे अवणंनीय हं ) 
किसी वस्तुकी सत्यताका निखंय उस वस्तुके द्रव्य, धमे, स्वभाव, 
देटा ओर काल आदिके जाननेपर ही किया जा सकता हं । यह्‌ दृष्टिकोण 
सापेक्षिक है । यहां जेन विचारधारा भौर उपनिषदों मतभेद है क्योकि 
उपनिषदोमें सत्यका दष्टिकोख अनपेक्षित है ओर वहां सत्यका वर्णन भी 
एकताके आधारपर किया गया हं । 


मनुष्यका व्यक्तित्व आध्यात्मिकं ओर भौतिक तत्त्व, जीव ओर अजीव 
के सम्पकंसे वनता ह । जीव ओर अजीवका सम्पकं कर्म-पुद्गल द्वारा 
होता ह । कर्मके अनुसार ही उसी वंके परमाण जीवसे संबंधित होकर 
जीवका कर्म-ररीर कामण वगणा निमित करते हं । पुद्गलसे संबंधित 
होनेके पडचात्‌ जीवकी विशेषताएं तिरोहित हो जाती हं । जीवनका उदर्य 
हे कर्मपुद्गलसे छटकारा पा लेना जिससे जीवको विशेषताएं व्यक्त हो 
सकं । कम॑की बाधके कारण ही जीवको अपृ ज्ञान रहता हं । कमं 
जीवकी प्रत्यश्च राक्तिमें बाधक हु । जंनेतर विचारधाराओमें अविद्या 
को जीवक प्रत्यक राक्तिका बाधक माना गया ह । जेनियोकि दुष्टिकोरके 
अनुसार ज्ञानेन्धियां ओर मनस्‌ जहां एकं ओर तो ज्ञान प्राप्त करनेके साधन 
हं वहां दूसरी ओर वे जीवको संसारयात्रामं उसकी विवराताएं भी हं) 

परम सत्यको अज्ञता आदिके कारण कमं परमाखुओकी गति जीवकं 
ओर हो जाती ह, इसे आस्रव कहते है । कर्मके सम्पकंसे जीवकी प्रक्रति 


पतित हो जाती हं ओर वहु अज्ञान आदिमं फंस जाता है! आखवके 
पक्चात्‌ बन्ध कौ अवस्था आती हं जिसमं जीव कर्मोसि सम्पृणंतः जकड 


जाता हं । सम्यक्‌ ज्ञान "ओर आत्मसंयमसे जीवकौ ओर कर्म-पुद्गलकी 
गति रुक जातीं हं} इसे संवर' कहते हं । फिर धीरे धीरे जीवपरसे 
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कमंका प्रभाव हटने लगता ह । इसे निजरा' कहते हँ । इसके वादकी 
अवस्था मोक्ष ह । मोक्षम जीव ओर अजीवमें सम्बन्धविच्छेद हौकर 
जीव अपने मूलरूपमे आ जाता है । वह्‌ सर्व॑ज्ञाता हो जाता ह 1 इसीका 
केवलज्ञान कहा गया हू । यही ज्ञानका मूलकूप है ओर इसे मृख्य-प्रत्यक्ष 
कहा जाता है । इन्द्रिय ओर मनसे जानना खांव्यवहारिक प्रत्यक्ष हं । 
मोक्ष पा लेनेके वाद जीव अजीवके बन्धनो ओर कमेके प्रभावोसे मुक्त 
होकर लोकाकारके अन्तमं नित्य आनन्दम रहता हं । यदी सिद्धि पाना हं। 

जिन कर्मोसि जीवकी मूल प्रकृति आच्छादित होकर विकृत हौ जाती 
है उन्टं पाप कहते हं । पुण्य कमं जीवको मोक्षकी ओरले जाते हुं । अंतराय 
कमेकि मिटाकर पुण्य कर्मोकी प्राप्ति ही जीवनकी सवसे वडी व्यावहारिक 
आवङ्यकता ह । मोक्षकी प्राप्तिके साधन सम्यक्‌ ददन, सम्यक्‌ ज्ञान ओर 
सम्यक्‌ चरि हं । ये जैनियोके वरिरत्न हँ । अहिसा, सत्य, अस्तेय (चोरी 
न करना), ब्रह्मचयं जौर अपरिग्रह (जगतूका त्याग) ये पांच महाव्रत 
ह । इनमें अहिसा प्रधाच व्रत है । जनसाधारणके लिए इनके स्थानपर 
अणव्रत रक्खे गए दँ 1 अणत्रतमें पूं ब्रह्मचर्यं ओर पुरणं अपरिग्रहके 
स्थानपर स्वदारसंतोष ओर इच्छाएं कम रखना बताया गया हं । इस 
प्रकार सामाजिकताकी उपेक्षा भी नहीं की गई हं । चरित्रको जाति 
ओर वणं दोनोसे श्रेष्ठ माना गया है । चरित्र शुद्ध रखनेसे गृहस्थ भी 
मदाः मोक्ष पा सकता ह 1 एसे जीवको गृहलिगसिद्ध' कहते हें ! 

जैनी ईदवरमें विशवास नहीं करते । जब कर्मं स्वयं क्रिया करता 
रहता है तो ईद्वरकी क्या आवर्यकता ह । जगत्‌का एक सवेव्यापकः 
स्वतन्त्र ओर नित्य कर्ता मानना दुराग्रह मात्र ह ।* विना देहके कर्ता 
को संसारमें किसने देखा है ? जीव ही अपनी सम्पूणं विदोषताओके व्यक्त 
-होनेपर ईर्वर हो जाता है । ईद्वर जीवका ही दूसरा रब्द है । जेनियो- 
का ईइवर वह्‌ आदरं मनुष्य है जो मनुष्यका आदरो हुं । 





१ कर््ताऽस्ति किचज्जगतः सचंकः स सर्वगः स स्ववक्षः स नित्यः \ 
इमाः कृहेवाक विडम्बनाः स्युः तेषां न येषामनुशासकस्त्वम्‌ । 
( ग्मान्तारयञजरो) 
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गौतम वृद्धका समय ५०० संवत्‌ पूवै वताया जाता ह । वे दाक्यवंरा- 
के राजा शद्धोदनके यहां जन्मे थे । वचपनसे ही वे बड़ कोमल हृदयके 
थे । संसारके दुःखोने उनके हृदयको चु लिया था । एक रात वे प्रकाशकौ 
खोजें घर छोडकर वनम निकल गए । वुदधकी रिक्षाएं पालि माषा- 
सं त्रिपिटक ग्रन्थमे मिचती हं । 

बृद्धके समय तक विचारक्ेत्रमें पूरी अराजकता फल चृको थी । 
विचारकोमें गहरे मतभेद हौ चुके थे । लोग सदेम पडकर पथभ्रष्ट होते 
जा रहे थे ओर व्यावहारिक जीवनपर इसका वहत बूरा प्रभाव पड़ रहा 
धा | वृद्धने अपने समयकी विषमताको अच्छी तरह्‌ समभा जर वे इस 
नतीजेपर परहँवे कि वाद-विवादसे आचरण नहीं सुधर सकता, जीवन 
सुखी नहीं वन सकता । इसलिए उन्होने अपनी रिक्नाओमं व्यावहारिकता- 
को ही प्रधानता दी) 

संसारमं सभी दुखी हं! दुख क्यो होता है? संसारकी सारी 
वस्तुएँ क्षणभंगुर हँ । वह्‌ प्रतिपल वनती विगडती रहती हं 1 हमें कोई 
वस्तु प्रिय है, किन्तु अगले क्षण वह्‌ नष्टहो जातीह। उसे खोकर हमें 
दुःख होता हे । दुःख वस्तुगौकी क्षणभेगुरतासे ही उत्पन्न होता है। 
दु-खोसे छटकारा पानेके लिए पहले क्षणभंगुरताको समभना चाहिए | 

वस्तुजके परिवतेन या वनने विगडने-क्षणभंगुरता-को क्षरिकवाद 
कते ह । हमारी ईन्दरियोको जो कूं मी अनुभव होता है वह्‌ जीव द्वारा 
होता हं । जीवका अथं यहां अन्य विचारधाराओकि अथसे अलग है। 
नीवे चेतनताकी अवस्थाओसे निमित होता टं । चेतनताकी अवस्थां 
ही जीव हं। चेतनताको अवस्थाओके संघात (समूह्‌) को जीव कहते 
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हं । जिस प्रकार सिर, हाथ, पैर, आंख, मुख आदिके संघातके अतिरिक्त 
मनुष्य नामकी कोई वस्तु नहीं होती, जिस प्रकार धुरी, पहिए, रस्सी आदि- 
के संघातके अतिरिक्त रथकी अपनी अलग कोई सत्ता नहीं होती" उसी 
प्रकार चेतनताको अवस्थाओके संघातके अतिरिक्त जीव अपने आपमें 
कृं भी नहीं होता । 

जीव पांच स्कन्धोके संघातसे वनता ह : रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा 
जर संस्कार । स्कन्धका अथं रादि या समूह्‌ हं । जीवकी भांति भौतिक 
जगत्‌ भी भूतोके संघातसे ही वनता है । भूत चार माने गए हुं । पुथिवी, 
अप्‌, तेजस्‌ ओर वाय्‌ । आकाठाको सम्मिलित नहीं किया गया ह । इन 
भूतोका कारण 'अविन्नम्ति^ हे । अविज्ञप्तिको जाना नहीं जा सकता । 
अविज्ञप्ति वैशेषिक विचारधाराके अदुष्ट'से समता रखती ह 1 यह चारों 
भूत, अविज्ञम्ति, पांच ज्ञानैन्दरियां ओर उनके पांच विषय रूप, चान्द, गन्ध, 
रस, स्पशे इन पन्द्रहोको रूप स्कन्धं कहा जाता हं । आंखोसे रूपका, 
कानोसे शनब्दका, नाकसे गन्धका, जि हासे रस्का, रारीरसे स्पदेका आर 
मनस धर्म अर्थात्‌ मानसिक भावोका जो ज्ञान होता है उसे विज्ञान स्कन्ध 
कह्ने हं । विज्ञान स्कन्धके साथ साथ यदि ज्ञानके विषयक विरषतां 
भी दिखाई देँ तो उसे संज्ञा स्कन्य॒ कहते हैँ । किसी मनुष्यको देखना तो 
विज्ञान स्कन्ध ह किन्तु उस सनुष्यके साथ साथ उसके रंग-रूप, डीलडौल 
आदिका भी ज्ञान होना संज्ञा स्कन्ध ठे । संज्ञा स्कन्ध सं अर्थात्‌ सम्यक्‌ 
या विरोष रूपसे ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञान होनेको कहते हँ । सुख दुःखका अनुभव 
वेदना स्कन्ध कहूलाता हे 1 मनपर इन्द्रियोके अनुभव आदिकी जो छाप 


१ दे०, मिलिन्दप्रर्न भ्रौर विस्‌द्धिमरग । 

२ श्रभिधमकोज्ञमं श्रविक्प्तिका लक्षण यों बताया गया ह्‌] 
विक्षिप्ताचित्तकस्यापि याऽनुबन्धः शुभाशुभः 
महाम्‌ तान्युपादाय सा ह्यविज्चप्तिरुच्यते ।\" 
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रह जाती है उसे संस्कार स्कन्ध कहते दँ । रूप स्कन्धं जीवमं भौतिक 
तत्त्वको ओर शेष स्कन्ध अभौतिक तत्त्वको वतलाते हं । 

चेतनताकौ अवस्थां (अर्थात्‌ यह पाचों स्कन्ध जिनके संघातसे जीव 
बनता ह) प्रतिपल परिवतित होती रहती ह । इसे नैरात्म्यवाद कहा 
जाता ह । नैरात्म्यवादका अथं है कि शरीरम आत्मा नामकी कोई स्थिर 
ओर्‌ अपरिवतंनशील वस्तु नहीं हं । हमारे व्यक्तित्वकी जौ भी विशेषता 
हमें दूसरे व्यव्तियोसे अलग करती हं वह्‌ सतत विकासदील है, स्थिर नहीं । 
वृद्धको यह्‌ धारणा आधुनिक मनोविन्ञानके वहत समीप ह । प्रत्येक वस्तु 
अनेककौ रारि होती ह । कोई वस्तु एक' नहीं होती प्रत्युत जो "एकं 
दिखाई देता ह वह अनेक"का समूह्‌ हुभा करता ह । इन पाचों स्कन्धोके 
अतिरिक्त ओर कोई सत्‌ पदाथं नहीं है । इद्दियोके अनुभवसे बाहर 
किसी भी वस्तुका अस्तित्व नहीं ह । रूप स्कन्ध वाह्य जगत्‌ ओर शेष 
चारों स्कन्ध अन्तजंगत्‌के द्योतक हं । इस प्रकार वाह्य ओर आन्तरिकं 
जगत्‌को व्याख्या एक ही प्रकारसे कौ गई ह । जो सिद्धान्त वाहय जगते 
हं वही अन्तजंगतमें हं ! 

संघात सदा परिवतित होता रहता हैँ, इसलिए भौतिक जगत्‌ ओौर 
जीव दोनों ही संतान (परिवततेनशील') हँ । परिवर्तनके अविच्छिन्न प्रवाहु- 
के पीं ईरवर जंसी किसी भी विकारहीन ओौर परिवर्तित न होनेवाली 
वस्तुका हीना असंगत हं । यदि प्रत्येक वस्तु संतान ह तो हम किसी वस्त्‌- 
को "वही" कंसे देखते हँ ? वास्तवमें दो क्षौमे वस्तु केवल एक सी ही 
रहती ह । वह हमं वस्तुतः वसी ही' दिखाई देती है, वही" नहीं । यदि 
जीवे भी संतान हं तो स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा (पहचानना) कंसे सम्भव 
हो सकती हं ? इसका उत्तर यह्‌ ह कि जीव संघातात्मक होनेके साथ 
साथ प्रत्यभिज्ञात्मक शक्ति भी रखता है । प्रत्येक मानसिक अवस्था 
दूसरी मानसिक अवस्थासरे चार प्रकारसे सम्बन्ध (पच्चय) रखती है : 
अनन्तर, समनन्तर, नत्थि ` (अनुपस्थिति) ओर अविगत । प्रत्येक विनष्ट 
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मानसिकं अवस्था दूसरी मानसिकं अवस्थाके लिए उपकार होती ह अर्थात्‌ 
विनष्ट मानसिक अवस्था दूसरी मानसिक अवस्थाको अपनी सम्पूण पच्चय- 
रक्त दे देती ह जो अनुकूल दा पाकर व्यक्त होती हँ ।* जीवमें प्रत्य 
भिज्ञात्मक शक्ति होनेका यही कारण ह । 

परिवतेनमं भी एक प्रकारकी विकासशील एकता विद्यमान रहती 
हं । इसे दीपककी लौसे समभाया गया हुं । दीपकके जचते रहने तक 
उसकी लौ एक-सी मालूम होती हं यद्यपि वह्‌ प्रतिपल परिवतित होती 
रहती ह ।* यही जीवके अनुभवके साथ भी हँ । जगतूकी प्रत्येक वस्तु 
वीथी हं ओर स्थिरताकी धारणा गलत दहं! सत्य ष्टु या.नहींहं, न 
होकर होते रहना हे ।* बृद्धने सत्यकी गतिरील व्याख्याकौ ह । परि- 
वतन तो लगातार होता रहता हं किन्तु परिवतित कृं भी नहीं होता । 
जिसे हम जगत्‌ कहते हुं वह जगत्‌-व्यापार ह ओौर व्यापारको ही वस्तु 
कहा जाता हं । जगत्‌के इस व्यापारका संचालन न तो ईदइवर द्रारा होता 
ह ओर न ही संयोगवश । जगत्‌-व्यापार आवइ्यकतावश' होता रहता हं ¦ 
जगत्‌-व्यापारके पीले किसी करत्तको न मानना बुद्ध-विचारधाराकी 
मुख्यता ह्‌ । 

प्रत्येक वस्तु अपने कारणसे उत्पन्न होती हं । कायेन तो कारणसे 
अन्य होता है ओौर न ही अनन्य । बीजसे अंकुर उत्पन्न होता है पर वीज 
अक्र नहीं होता जौर दूसरी ओर अंकुर भी बीजसे कोई विल्कल अलग 
वस्तु नहीं होता । अतः बीज नित्य या स्थिर नहीं हं क्योकि वह॒ अंकूरके 

रूपमे परिवतित हो जाता ह । बीज नष्ट भी नहीं होता क्योकि अकूरमं 


१ दे०, श्रांग का अनिरुद्ध के अ्रभिधम्म-संगह का परिचयात्मक 
निबन्ध । 

२ दे०, भिलिन्दप्रहन । 

३ दे०, संयत्त निकाय 


६० भारतीय विचारधारा 


चीजका ही रूपान्तर होता ह 1 यदि कायेको कारणसे अन्य मानतो 
कायं होनेके वाद कारणका उच्छेद या विनाश मानना पड़ता ह; यदि 
कार्यको कारणरूप ही मानें तो वहू नित्य या लाद्वत हो जाता ह ओर 
चकि यह्‌ दोनों वाते नहीं होती हू इसलिए न कोई नित्य है ओौर न किसी- 
का उच्छेद या विनाद्य ही होता है । वुद्धकौ यह धारणा सकारणता भौर 
परिवर्तनके नियमके आघारपर विकसित हुई ह । यह्‌ धारणा विचार- 
धाराके क्षेमे सवथा नवीन ह 1 इसे प्रतीत्यसमृत्पाद कहते हँ । प्रतीत्य- 
समृत्पादका अथं ह कारणके होनेसे उत्पत्ति होना (समुत्पाद = उत्पत्ति; 
प्रतीत्य = कारणक होनेसे ) । जगत्‌मं सव कूच अशाश्वत ओर अनुच्छिन्ल 
हं । इस अस्थिर किन्तु नष्ट न होनेवाली वस्तुको विज्ञान कहते हं । एक 
विनज्ञानके वाद दूसरा विज्ञान आता रहता ह । विन्ञानोके इस प्रवाहुको 
विज्ञान-संतान कहते हं । विज्ञान-संतानके अतिरिक्त आत्मा नामकी 
` कोई वस्तु नहीं हु । 

प्रतीत्यसतमुत्पादके सिद्धान्तके अनुसार जगत्‌-व्यापारका ञावदयक 
प्रवाहं तभी तकं पराध्रित रहता है जव तक कृच रतेकि पूरा होने तक 
कोई तरीथी प्रारम्भ नहीं होती कारणका विश्लेष करके कार्यको स्थिर 
करके वीथीको रोका जा सकता हं । 'उसके न होनेसे यह्‌ नहीं होता, उसके 
र्कं जानेसे यह्‌ रुक जाता है` ।' यह्‌ स्वभाववाद नही हँ । व्यावहारिकता 
की दुष्टिसे स्वभाववाद ओर वृद्धकी इस धारणामें बडा अन्तर है ¦ स्वभाव- 
वाद्के अनुसार जो कू होनेको ह वह होकर ही रहेगा । मनुष्यका उसमें 
कोई वर नहीं चल सकता । किन्तु बृद्धनें मनृष्यके प्रयत्नोका आदर 
किया हु क्योकि मनुष्य यदि चाहे तोः वीथीके प्रारम्भ होनेपर भी उसे 


१ बीजस्य सतो यथांक्रोनचयो बीज स चेव श्रकूरो । 
न च श्रन्यु ततो न चेव तदेवमन्‌च्छेद श्रशाश्वत धर्मता । 
(ललितविस्तर) 
२ दे०, मन्भिमनिकाय । 


बौद्ध~-विचारधारष ६१ 


रोक सकता हं 1 इसके लिए उसे केवल वीथीका कारण जान लेनेकौ आव- 
दयकता पडती हं । 

हमने देखा ह किं किसी वस्तुका विना नहीं होता । क्षणभंगुरताका 
अथं हम पृं विनाश समभते ह ! विना देखकर हम दुःखी होते हँ) 
क्षरणभंगुरताका गलत अथे ही हमें भ्रान्त वनाकर दुःखों डाल देता द । 
यदि हम क्षणभगुरताका ठीके अथं, कि किसी वस्तुका विनाङन होकर 
रूप परिवतंन ही होतादहे, समभलेंतो हम दुःखोसे एक सीमा तक वच 
सक्ते हु । हमने देखा है कि कोई वस्तु नित्य भी नहीं ह । अनित्यमं नित्य 
का भ्रम रखना अविद्या हं । अविद्याकी उत्पत्ति जीवको नित्य माननेसे 
होती हं । अविद्यासे जीवनका सच्चा ज्ञान नहीं होता ओर इसी कारण 
दुःख उत्पन्च होते हं । यहां अविद्याका अथं जगत्‌कौ एकताका अज्ञान न 
होकर जीवके अस्तित्वका धोखा हे । हम उस वस्तुको सत्य समभ वेते 
हं जो सत्य नहीं हु । एक जीवका अस्तित्वं दूसरे जीवोके अस्तित्वमं 
विदवास दिलाता हं 1 इस प्रकार हम अपनेको जगत्‌से भिन्न समभते हं । 
हम अपने लाभके लिए दूसरोकी उपेक्षा करने लगते ह । इससे संकी प्रेम, 
घा, राग, देष आदि उत्पन्न होकर हमे दुःखकी जंजी रोमं जकड देते हुं | 

जीवकी नित्यताका भ्रम (सत्कायद्ष्टि) अविद्याको जन्मदेता ह । 
अविद्यासे संस्कार उत्पन्न होते हं! संस्कार दाब्दं जिस धातुसे निकला 
हँ उसका अर्थं है तैयार करना । हम जो कृ सोचते हं" जो कृ चाहते 
हं वही हमारे संस्कार हं । हमारे विचार ओर हमारी इच्छाएं हमे जगेके 
लिए तैयार करते ह । संस्कारोसे विज्ञान ओर विज्ञानसे नाम ओौर रूप 
उत्पच्च होते हं । यदि विक्ञाननदहौतोनाम भौर रूप भी नहींहो सक्ते । 
मत्य्‌ होनेपर शरीर ओौर ज्ञानेन्द्रियां आदि तो मिट जाती हं किन्तु विज्ञान 
प्राचीन ओर नवीनके बीच सम्बन्ध जोडनेके लिए कड़ीकी भांति रह्‌ जाता 
ह । विज्ञानकी प्रेरणासे ही प्राचीन नवीनको उत्पच्च करता है । यदि 
विज्ञानको नाम ओौर रूपका आश्रय न मिल पाए तो नवीनोत्पत्ति नहीं हौ 


६२ भारतीय विचारधारा 


सकती }* नामरूपसे स्पदां (इन्दरियोका जगत्‌से सम्पकं) ओर स्परोसे 
वेदना (जगत्‌के अनुभर्वोँ) का आविभवि होता हं । वेदनासे तृष्णा होती 
हं । तुष्णासे हमारे दुःख बरसाती घास फू सकी भांति बढते हं ।` तृष्णा- 
से उपादान (आसक्ति या मोह) उत्पन्न होता है । उपादानसे भव उत्पन्न 
होता ह । भव वह्‌ कमं हं जो जन्मका कार होते हं । भवसे जाति (या 
जन्म) ओर जातिसे जरामरण होते हं । दुःखोकी उत्पत्तिके ये वारह्‌ 
निदान (कडियां) हुं । कारणको रोक देनेसे कायं नहीं होता । जब 
सच्चे ज्ञानसे अविद्याका नाञ्हो जाता हं तव इन निदानोका भी एकके 
वाद एक स्वयं लोप हौ जाता हं । दुःख, दु-खोकी उत्पत्ति (समुदय). 
उनको दूर करना (निरोध) ओर उनको दूर करनेके उपाय (मागे) 
ये चार आयं सत्व कहलाते ह्‌ । 

दुःखोको मिटानेका उपाय आत्मसंयम हं । यज्ञादि करियाओंसे, देवताओं 
की स्तुति जौर उनको प्रसन्न करनेके लिए बलि आदि देनेसे दुःख दूर नहीं 
होते । दुःख केवल आत्मसंयम्से ही दूर हो सक्ते हुं । आत्मसंयमके 
आठ अंग हृं : सच्ची आस्था, दृढ़ संकल्प, निश्छल वाणी, पवित्र कमे, निर्दोष 
जीवन, उचित प्रयत्न, शुभ विचार ओौर निलिप्त साधना । 

सच्ची आस्थाके लिए हमे धर्मग्रन्थों या गुरुजनोकी बताई हुई बातो- 
पर तब तक विश्वास नहीं करना चाहिए जब तक हम स्वयं अपनी बुद्धि 
द्वारा उनपर विचार न कर लें ।* पवित्र कमेकि लिए गंगा नहानेकी कोई 
आवद्यकता नहीं हँ ! पापीको गंगाका जल पवित्र नही कर॒ सक्ता ।* 
मनकी पवित्रता ही यथाथ पवित्रता हं 1 क्रियाओं ओर इन्दरियोके सम्बन्ध- 


१ द°, महापद्यनपुत्त रौर सयुत्तनिकाय । 
२ दे०, धम्मपद। 

३ वे० श्रगृत्तरनिकाय। 

४ दे०, वत्यसुत्तन्त, मञ्भिमनिकाय । 


बौद-विचारघास ६३ 


मेँ समता रखना ही श्रेयस्कर हं ।* वुद्धनें अन्त समय तक कहा कि सवक 
अपना उद्धार स्वयं ही करना पड़गा । इसमे कोई ओर व्यक्ति सहायता 
नहीं दे सकता । काषाय वस्व पहननेसे संयम नहीं आत्ता 1 गोत्र या 
जन्मसे कोई ब्राह्मण नहीं होता । जिसमें सत्य ओर धमं ह, जो मन, वचन 
ओर वारीसे पाप नहीं करता वही ब्राह्मण है ।५ 

आत्मसंयमसे निर्वाण प्राप्त होता हे । शुन्यताके ध्यान ओौर ज्ेयरहित 
ज्ञानक द्वारा साधक एक एेसे क्षेत्रमं प्रवेश करता है जहां न तो चेतनता 
होती है ओर न ही चेतनता । तेव उसको केदना, संज्ञा आदिकी पृ 
अनुपस्थितिका वोध होता ह । वेदना संज्ञा आदिके न रहनेसे त॒ष्णा, 
भेद, भाव, राग, देष आदि भी नहीं रहते जिससे विनज्ञान-संतानका प्रवाह 
दोषरहित हो जात्ता ह । विज्ञान-संतानके प्रवाहुका निर्दोष हौ जाना ही 
निर्वाण ह ।* निर्वाण दो प्रकारका होता हं : उपाधिदेष ओर अनुपाधि- 
रोष । उपाधिशेष निर्वाणमं पांचो स्कन्ध विद्यमान रहते हँ किन्तु अविद्या 
नष्ट हो जाती ह । अनुपाधिद्ेष निर्वाणमें स्कन्ध भी नहीं रहते । 

जीवको स्थिरताको न माननेसे आवागमनका सिद्धान्त बृद्धकी रिक्षाओं 
के प्रतिकूल पडता ह । किन्तु एेसा हुं नहीं । यदि कत्तकि विना कर्म हो 
सकता ह तो आवागमनकीौ क्रिया भी आवागमनके क्तकि विना हौ सकती 
हं । बद्धक मतसे आवागमन जीवनके अन्तमं न होकर प्रतिपल होता रहता 
हं । इससे पता चलता ह कि वृद्ध जीवके आवागमनको न मानकर चरिव- 
के आवागमनको मानते थे ! वहु क्मको कोई बाहरी प्रभाव नहीं सममते 

थे । हमारी क्रियाँ ही क्मका ताना बाना बनती ह । अतीतसे वर्तमान 

१ दे० चमं स्कन्धहू, विनयपिरक । 
२ दे०; महापरिनिन्बानसृत्त । 
३ दे०, धम्मपदे। 
४ दे० ककचूपमसुत्तन्त, मज्क्िमनिकाय । 
भ दे० सवंसिद्धान्तसारसंग्रहु । 
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प्रसूत होता ह ओौर वतंमानसे भविष्य । भविष्य मनुष्यके अपने हाथको 
वस्तु हँ । वह॒ चाहे तो अपने व्तंमान कर्मोसि भविष्यको वदल सकता हं । 
ईदवरकी दारणमें जाकर उसकी कृपाके मोहताज बननेसे कृं नहीं होता \ 
वृद्धने व्यक्तिकी अपनी संस्कृतिको बहुत प्रधानता दी । 

बृद्धने संसारके दुःखोसे वच सकनेके प्रयत्नोकौ खोज कौ । कूच 
विद्धान्‌ बौद्धविचारधाराको निराावादी कहते हं । यहं तो रोगके 
उपचार करनेवालेको ही रोगी कहना हुआ । बृद्धनें अपने प्रयत्नसे अपने 
हृदयकी वासनाओंपर विजय प्राप्त करके सत्यका साक्षात्‌कार किया 
था ¡ उन्होने सदा आत्मनिर्भरताकी रिक्षा दी) आप ही अपना प्रकारा 
बनो; आप ही अपना आश्य लो, किसी अन्यका आश्वय मतदूदढ़ो 1 
बृ धके ढाई हजार वषं पहलेके यह वाक्य हमारे आजके वैयवितिक युगम 
कितने आधुनिक हें । ओर विचारधाराके क्षे्रमं जो कूं जधुनिक्ता 
रखता है वही कल्यारकारी होता हँ शेष सब पतनकौ ओर ले जाता हं । 

बृद्धने अपनेको कभी भी ईरवरका अवतार या पैगम्बर नहीं कहा, 
अपनी सिक्षाओके लिए कभी भी ईद्वरको मध्यस्थता स्वीकार नहीं 
की, मनुष्यताको विकसित करनेके लिए किसी पारलौकिकं अस्तित्वका 
आश्रय नहीं द्‌ ढा; विलक्षण रही होगी एसे व्यक्तिकौ प्रतिभा । उन्होने 
अपने अनुयायियोको कभी भी स्वर्गंकी अप्सराओंका प्रलोभन नहीं दिया, 
आचरण सुधारनेके लिए ईदवररूपी लड्डका लालच नहीं दिया; अद्भुत 
रही होगी एसे व्यक्त्तिकी निर्लोभिता । दु.खोसे आतं होकर लोकका दोक 
मिटानेके लिए ओककी रोक टोकसे न रुक उन्होने राजसी वैभव तो क्या 
अपनी प्रिय पत्ती मौर नवजात पत्र तकका त्याग कर डाला था; सावै- 
भौमिक रही होगी एसे व्यक्तिको संवेदना । 





१ दे०, धम्मपदः । 


वोद विचारधाराके सम्प्रदाय 


अपने समयके विचारोको एकताके सूत्रम वांध रखनेवाले व्यकित्तके 
अवसानके वाद लोग उसके व्यक्तित्वं ओर विचारोको अपनी अपनी 
दुष्टिके अनुसार समभनेका प्रयत्न करते हँ । इस प्रकार गम्भीर मतभेद 
उत्पन्न हौ जाते र्हंजो अगे चलकर किसी न किसी संप्रदायका रूप धारण 
कर लेते हं । वुद्धके पङ्चात्‌ उनकी रिक्षाओंकी अनेक व्याख्यां की 
गदं जौर अदट्ारह्‌ संप्रदायो का उदय हुआ । किन्तु उनमेसे दो संप्रदाय 
ही अधिक महत्त्वके ह्‌ : हीनयान ओौर महायान | 

हीनयान संप्रदाय 

यान शव्दका अर्थं है मागे" !' हीनयान संप्रदाय व्यक्तिको अधिक 
प्रधानता देता ह । अपनी इसी संकुचित दृष्टिकि कारण इसका नाम हीन- 
यान पड़ा । हीनयानके अनुसार व्यक्तिका अपनेको मुक्त कर लेना ही 
सवसे बडा काम हं । हीनयान संप्रदायको थेरवाद या स्थविरवाद अथवा 
वृद्धोका सम्प्रदाय भी कहते हं । हीनयान वाह्य वस्तुओंकी सत्ताको 
मानता हे इसलिए इसे सर्वास्तित्ववाद भी कहा जाता है । इसके अतगत 
दो प्रमृख शाखां हू : वेभाषिक ओौर सौत्रान्तिक । 

(क) वैभाषिकः 

वैभाषिक शब्दका अथं हं विशिष्ट भाष्य 1' विभाषा तिपिटकका 

टीका ग्रन्थ हं ओर चीनी भाषामें सुरक्षित हं । विभाषाके आधारपर 


१ महासंधिक, लोकोत्तरवादी, एकब्य वहारिक, क्‌क्कूलिक, बहु- 
शरुतीय, प्रजञप्तिवादी, चेत्तिक, भ्रपरज्ञेल, उत्तरशेल, हमवत, धर्मंगुप्तिक, 
महीश्ासक, काशयपीय, वात्सीपृत्तरीय इत्यादि । वसुमित्रने इनमेसे 
कृं संप्रदायेका जो विवरण दिया हं वह विशेष महत्वका नहीं हे 1 ` 

न्‌ 
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१३५ संवतके लगभग विकसित होनके कारण ही इस शाखाका नाम 
वैभाषिक पड़ा । इसके प्रवर्तक ध्मकीति ओौर दिन्नाग ह| 

वैभाषिक वाह्य जगत्‌की सत्ताको मानता ह 1 वाह्य जगत्‌की 
सत्ताका ज्ञान प्रत्यक्षसे होता ह । हम मनुष्यता, पशुता आदि शब्दोका 
प्रयोग करते हँ । ˆ मनुष्यता' मनुष्योमें रहनेवाला वह गृण हं जिससे 
मनुष्य भनुष्य' कहलाता हँ । "पुता पुजकौ जातिको वतानेवाला 
गृण हं । मनुष्यता, पशुता आदि शब्दोसे जाति विदोषका पता चलता 
है । जातिको सामान्य लक्षण भी कहते हु । सर्वास्तित्ववादी सामान्य 
लक्षरणोकी सत्ताको नहीं मानते । हमने मनुष्य देखे हं, पदु देखे हं, किन्तु 
'मनुष्यता या पशुता'को कभी नहीं देखा । हरेक वस्तुका अपना अलग 
अलम्‌ गृण होता ह जिसे उस वस्तुका स्वलक्षण कहते हं । प्रत्येक 
स्वलक्षण अनन्वय होता ह । सामान्य गृण कहीं नहीं पाए जाते । वे केवल 
कल्पना मात्र हं । जगत्‌कौ सारी वस्तुं स्वलक्षण हं । स्वलक्षणोकी 
सत्ता निरपेक्ष हं । कमं, नाम, द्रव्य आदि वृदधिकी धारणं मात्रहीहें। 
वाह्य जगत्‌में उनको कोई सत्ता नहीं हं । 

जगत्‌ स्वलक्षणोके समूहसे वना हं । स्वलक्षणोकी संख्या अपरिमित 
ह । स्पष्ट ह कि वैभाषिक यथार्थवादी ओर अनेकवादी हैँ । स्वलक्षण 
का ज्ञान प्रत्यक्न द्वारा होता हं 1 प्रत्यक्ष सदैव कल्पना द्वारा होता है। 
कल्पनाओको पांच भागों विभाजित किया गया हं : जाति, गृण, कर्मं, 
नाम ओर द्रव्य । यह्‌ नीला हे इस वाक्यमें नीला रंग अभी असम्बद्धित 
ह ओौर प्रत्यक्षकी प्रारम्भिक अवस्था ह जिसे निविकल्पक कहू जाता है । 
्रत्यक्षकी निविकल्पक अवस्थामे मस्तिष्क क्रियारहित रहता ह किन्तु 
सविकल्पक प्रत्यक्षकी अवस्थामं वह्‌ क्रियारील हय जाता है ओर स्वलक्षणों 
को व्‌दिके सहारे समता ह । तब बुद्धिजनित कल्पनां स्वलक्षरपर 
सामान्य लक्षण (यहां नीलेपन)का आरोप करती है। इस प्रकार 
प्रत्यक्ष होता ह । वैभाषिकके अनुसार नीलापन' असत्य ह । किन्तु 
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नीलेपन'को बिल्कुल असत्य नहीं कहा जा सकता क्योकि “नीलेपनमे 
स्वलक्षण (अर्थात्‌ नीले रंग) कौ सत्यता निहित रहती है । 

हरेक वस्तु -अनेक'की रादि ह । उसमें 'एक"की जो प्रतीति होती 
हं . वह व्यावहारिकताकौ दृष्टिसे तो ठीक है किन्तु परम दुष्टिसे असत्य 
हे । हरेक पदार्थं अपने अवयवोका स्कन्ध होता है । वैभाषिक अवयवो 
के स्कन्धको ही पदा्थं मानते हँ । यहां उनका नैयायिकोसे मतभेद है 
नयायिक पदाथेको अवयवोका स्कन्ध न मानकर अवयवोसे अतिरिक्त 
अवयवीकी स्थापना करते हं ययपि अवयवीकी सत्ता असिद्ध है| एकः 
की प्रतीति मात्रसे अवयवीकी सिद्धि नहीं हो सकती क्योकि 'एक' अपने 
आपमं ही सिद्ध नहीं है । वैभाषिक अवयवके लिए परमाणु शब्दका 
प्रयोग करते हं । स्थूल पदाथेका सूक्षमसे सूक्ष्म अव्यव परमाणु है । 
परमाणु्ओंका स्कन्ध ही पदाथं है । वैभाषिकके दुष्टिकोणको परमाणुवादी 
भी कहा जा सकता है । 

जगत्के सारे पदाथं या तो मूत ओौर भौतिक (भूतोसे निमित) हँ 
अथवा चित्त या चत्त (चित्तके विकार, जैसे दुःख, मोह आदि) । विज्ञान 
स्कन्धको चित्त कहा जाता हं । शेष चारो स्कन्ध-वेदना, संज्ञा, रूप, संस्कार 
--चंत्त अर्थात्‌ चित्तके विकार माने गए हँ । रूप स्कन्ध भौतिक है, फिर 
उसे चैत्त कंसे माना जा सक्ता हँ ? इसे समभनेमें कठिनाई होती है । 
इसका समाधान यों कियागयाहू कि चू कि इन्द्रियां पुद्गलसे बनती हें 
इसलिए पृद्गलको ज्ञाताके अनुरूप माना जा सक्ता हं । 

(ख) सोत्रान्तिक 

सूत्रान्त या बृद्धके वचनोके आधारपर विकसित होनेसे इस शाखाका 
नाम सौत्रान्तिक पड़ा 1 इसका प्रवर्तक कृमारलबग्ध (२५६ संवत्‌) है । 

सौत्रान्तिक भी वाह जगत्‌की सत्ताको मानता ह ! लेकिन वाहय 
जगत्‌की सत्ताका ज्ञान प्रत्यक्ष दारा होता ह-इसे वह नहीं मानता । चार्वाक 
ने केवल प्रत्यक्षको ही प्रमाण माना था 1 बौद्ध प्रत्यक्षके अतिरिक्त अनू- 
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मानको भी प्रमाण मानते हं । सदेह करना एक सीमा तकी ठीक दहे । 
यदि संदेह अनुभवके विरुद्ध जाने लगे तो उसे छोड देना चाहिए-व्याघाता- 
वधि रा्शंकाः । अनुमानमें संदेह करना अनुभवके विर्द्ध॒ह । अनुमान 
व्याप्तिपर निभर होता हं । धुआं आगसे अलग कभी नहीं देखा गया हं ! 
धुँ जौर आगमे व्याप्य-व्यापकं भाव ह । व्याप्य-व्यापक भावके द्वारा 
प्राप्त ज्ञानको व्याप्ति ज्ञान कहते हु । व्याप्ति दो जगह होती ह । एक 
तो तदूत्पत्ति संबंधमं, अर्थात्‌ कारण ओर कार्यके सम्बन्धमें; दूसरे तादात्म्य 
सम्बन्धे, अर्थात्‌ जाति ओर व्यक्तिके नित्य सम्बन्धमं । कोई पशु घोडा 
न हो यह्‌ तो सम्भव है, किन्तु प्रत्येक घोडा पद्यु जातिके अंतगंत ही होगा । 

क्षणिकवादके सिद्धान्तके अनुसार जिस समय वस्तुओंका प्रत्यक्ष 
होता ह उस समय वे विद्यमान नहीं रह सकतीं । यदि वस्तुएँ वस्तुतः 
क्षसिक हें तो केवल बीती वस्तुका ही ज्ञान हौ सकता ह 1 प्रत्यक्ष द्वारा 
जो कृं जाना जाता ह वह विद्यमान तो रहता है किन्तु उसके विद्यमान 
रहनेके समय उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । प्रत्यक्षके समय वाह्य वस्तुओं- 
का प्रवाह ही सम्मुख होता हँ ओर उसके आकारके आधारपर ही उससे , 
पहलेकी वस्तुका अनुमान किया जाता है। प्रत्यक्ष वास्तवमें अनुमान 
दारा होता हं ओर बीती वस्तुकाही होता है)! इस प्रकार स्वलक्षणोका 
ज्ञान प्रत्यक्षसे न होकर अनुमान द्वाराही हौ सक्ता ह 1 

वेभाषिकने सौत्रान्तिकके इस मतका कि वाहय वस्तुओंकी उपस्थिति 
अनुमान द्वारा जानी जाती है खण्डन किया है! वहु सौत्रान्तिकके इस 
मतको अनुभवके विरुद्ध वतलाता है! अनुमान व्याप्तिके आधारपर 
किया जाता हं । व्याप्ति अनुमव ओर अवेक्षण (देखने) पर निर्भर है 
इसलिए अवेक्षणको अनुमान नहीं कहा जा सकता । प्रत्यक्षकी क्रिया 
ओर वस्तुकी उपस्थितिका समय एक ही होता ह । 

सौत्रान्तिक स्वलक्षणोको अनुभवकी व्याख्या करनेके लिए केवल 
एक मान्यताकौ भांति लेता हँ 1 विज्ञानोके अनुभवके साथ वाह्यताका 
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अनुभव मी होता है । हम जिस वस्तुका प्रत्यक्न करते हं उस वस्तुका अनु- 
भव यदि हमारे विज्ञानका ही विकार होता तो उस वस्तुके अनुभवके 
साथ उस वस्तुको वाह्यता का अनुभव कंसे हो सक्ता है ? वाह्यता 
विज्ञानोमें न मानकर वस्तुजोमं ही माननी पडती है, ओर इस प्रकार वाह्य 
जगत्‌की स्वतन्त्र सत्ताको भी मानना पडता है ! शेष सब वातोमें सौत्रा- 
न्तिकका मत वेभाषिकके समान दही हे | 
> >< >< 

सर्वास्तित्ववादी पांच स्कन्धोके अतिरिक्त ओर किसी वस्तुको सत्‌ 
नहीं मानते । पांचों स्कन्ध सत्‌ तो ह्‌ किन्तु वे प्रतीत्थसमुत्पादके सिदधान्त- 
के अनुसार परिव्तनरील होनेसे क्षणिक हं । बौद्ध सत्पदार्थं उसे मानते 
हं जिसमें अथंक्रियाकारित्व अर्थात्‌ कूं करनेकी क्षमता हो । असत्पदाथं 
वह॒ हं जो कुं नहीं करता । सत्पदाथं प्रतिपल उत्पत्ति करता रहता है । 
सत्पदाथेका यह्‌ लक्षण ही क्षरिकवादटै। जो सत्‌ है वह क्षरिक है- 
'यत्सत्‌ ततक्षणिकम्‌' । वोद्ध परिवतंनको सम्पूणं ओर अविच्छिन्न मानते 
ह । वीज वृक्षका कारण ह किन्तु सम्पू परिवतेन होनेसे बीजका कार्यं 
पृरा होनेके वाद उसका निरन्वयनार हौ जाता हु । परिव्तनमे अविच्छि- 
चरताका अथं यह है किं बीजमें वृक्ष उत्पन्न करनेकी क्षमताको तुरन्त कायं 
कृरना चाहिए 1 तुरन्त उत्पादन करनेके अतिरिक्त उत्पादन करनेकौ 
क्षमताका कोई अथं नहीं हं । 

साधारणतः बौद्धोने वीथीका अन्त नहीं माना हं । किन्तु वे इसके 
एक दो अपवाद मानते हं । मृत्युके बाद जब अहत निर्वाणा प्राप्त करता 
है तब वीथी रुक जाती है ! विज्ञानवीथीके रुक जानेको प्रतिसंख्यानिरोध 
कहते हं ! प्रतिसंख्या दाब्दका अथं विज्ञानवीथीको रोक देनेवाला ज्ञान 
या बोध है । गहरी नींद आदिमे विज्ञानवीथीके रुक जानेको अप्रतिसंख्या- 
निरोध कहते ह । हीनयान प्रतिसंख्यानिरोधको ही जीवनका लक्ष्य 
मानता हं] 
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प्रतिसंख्यानिरोधकी आलोचना भी की गई ह! विनज्ञानवीथीके 
रक ॒जानेका अथं है कि उसकी अन्तिम कड़ी कू ओर उत्पत्ति नहीं करती । 
यह्‌ अथेक्रियाकारित्वके विरु हे, इसलिए विज्ञानवीथीकी अन्तिम कंडी 
असत्य हो जाती ह । अन्तिम कडीकी असत्यता उससे पहलेकी कडयोंकी 
असत्यता साविते करती है) इस प्रकार पूरी वीथी ही असत्य हो जाती 
हं । फिरयातो विज्ञानवीथी असत्य हं या उसका रुक जाना निर्वाणा नहीं हुं \ 

महायान संप्रदाय 

महायान संप्रदायका उदय हीनयान संप्रदायके विरुद प्रतिक्रियासे 
हुजा । महायानने हीनयानके अहंतके स्थानपर बोधिसत्त्वका आदद 
स्थापित किया । बोधिसत्त्व आदरोके अनुसार जीवनका लक्ष्य अपने आप- 
को मुक्त कर लेना ही नहीं ह वरन्‌ अपनी मुक्तिके वाद दूसरोकी मुक्तिक 
लिए भी सतत उपाय करते रहना हं 1 हीनयानकौ दृष्टि व्यक्ति तक ही 
सीमित थी । महायानने उसको सावेभौमिक रूप दे दिया! हीनयानकीं 
निवृत्तिके स्थानपर महायाननें प्रवृत्तिको अपनाया । हीनयानके मतसेः ` 
विनय के अनुसार आचरण बनानेसे ही मनुष्य बुद्ध' हो सकता ह । महा- 
यानका विर्वास ह कि बुद्ध मनुष्यका जन्मजात गृण है । यदि उसका 
उचित विकास किया जाय तो प्रत्येक मनुष्य 'तथागत'की श्रैणीको प्राप्त 
कर सकता हं । अपने इन्दी उदार विचारोके कारण महायान अपने नाम- 
को सार्थक कर अत्यन्त विख्यात हो सका । महायान वाद्य वस्वुमोकी 
सत्तामं विदवास नहीं करता । महायानके अतगत भी दो बाख हें: 
माध्यमिक जौर योगाचार । 


(ग) माध्यमिक 
इस राखाका प्रवतंकं नागार्जुन ह । नागार्जनका समय २००. संवत्‌ 


के लगभग हं । मध्य मा्गका अनुसरण करनेके कारण ही इस शाखाका 
नाम माध्यमिक पड़ा 1 
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` . सर्वास्तित्ववादियोने वाह्य वस्तुगओकी निरपेक्ष सत्तामे विदवास 
किया था। माध्यमिकके मते सत्ताविषयक सभी धारणां विरोधा- 
मासोसे भरी हौनेके कार्ण असंगत हं । अपने ग्रन्थ मूलमाध्यमिककारिका- 
मे नागार्जुन विविध धारणाओंका विदलेषण करके उन्हें असंगत बताया है! 
प्रतीत्यसमुत्पादके आधुरपर बौद्ध उत्पत्तिं विदवास रखते हें । 
नागार्जुनने उत्पत्तिकौ धारणाको असंगत बताया है) यदि भावपदार्थं 
अपनेसे उत्पन्न होते ह तो उत्पत्तिका कोई अथं नहीं हो सकता क्योकि 
इस प्रकार कोई नवीन वस्तु उत्प न हो सकेगी । जो पदार्थं पहलेसे 
ही हं उनकी उत्पत्तिका प्रयोजन ही क्याहो सकता ह ? यदि भावपदा्थे 
अपनेसे भिन्न पदार्थोको उत्प करते ह तो एेसी ददामें किसी वस्तुसे कोई 
भी वस्तु उत्पन्न हो सकती हं 1 भावपदार्थोकी उत्पत्तिको अकारण वत- 
लाना भी असंगत ह । यदि पदाथे विना किसी कारणके उत्पन्न हौ सकत 
तो सब जगह सव पदार्थोकौ उत्पत्ति संभव होती ।* इससे स्पष्ट हुं कि 
भावपदार्थोकी उत्पत्ति सम्म नहीं आती इसी तरह कारण-कार्य, 
स्थिति, गति आदिका विरलेषु करके उनको भी असंगत बताया 
गया ह्‌ । 
सर्वास्तित्ववादी पाचों स्कन्धोंकी सत्ताको निरपेक्ष मानते थे। 
माध्यमिकके अनुसार उनकी सत्ता सपेक्न हं । कमं करनेवालेके बिना 
नहीं हो सकता । कमेके साथ उसका करनेवाला भी होना चाहिए । 
कम ओर उसका कर्ता दोनों अपनी अपनी सिद्धिके लिए एके दूसरेकी अपेक्ना 
रखते ह ।* सत्ताकी सिद्धि सपेक्न है, निरपेश्न नहीं । अलाश्वतता ओर 
परिवर्तनशीलतामें जिस सत्ताकी प्रतीति होती हौ वह भी निरपेक्ष नही 
ह क्योकि कार्की सत्ता कारणकी सत्ताकी अपेक्षा रखती ह । चन्दरकोति- 
ने इसीलिए नागार्जुनकी कारिकाओपर टीका करते हए प्रतीत्यसमुत्पादका 
१ दे०, नागार्जुनकी पहली कारिका पर बुद्धपालितका भाष्य । 
२ दे० माध्यमिककारिका, ८; १२-१३. 


७२ भारतीय व्चारधारा 


अयं किया हँ हे तुभ्रत्ययसपेक्षो भावानामुत्पादः' । प्रतीत्यसमुत्पाद केवल 
सकारणता ओर परिवतंनका ही सिद्धान्त नहीं है, वह्‌ सत्ताकी सापेक्ष 
सिद्धि मानकर निरपेक्ष सत्ताका खण्डन भी करताहं ! 

प्रतीत्यसमृत्पादके अनुसार न तो कोई वस्तु लार्वत ह ओरनदही 
किमी वस्त॒का उच्छेद होता हं । परिवतंनकी आडमं नित्यता या अनित्यता 
देखना दोनों ही गलत ह । नित्यता देखनेका अथं हु वस्तुजको सादवत 
मानना ओौर अनित्यता देखनेका अथं हं उनका विनाश मानना | यह्‌ 
एकान्तवाद हं ओर प्रतीत्यसमृत्पादकी साथेकता नित्य-एकान्तवाद या 
अनित्य-एकान्तवाद माननेमें नहीं हं! निरेक्षतःन तो सत्तार ओर 
न अभाव प्रत्युत कमक लिए जिस प्रकार कत्तकिी अपेक्षा है उसी प्रकारः 
कत्तकि कमकी अपेक्षा हुं । दोनोकी सत्ता उनकी सापेक्षतापर ही निभैर 
करती हूं । यह्‌ सपिक्षता, सकारणता ओौर परिवतंनका नियम ही नागा- 
जुनके मतसे प्रतीत्यसमुत्पाद है । ओर प्रतीत्यसमुत्पादको ही नागाजुंनने 
श्‌न्यवाद कटा हु --यः प्रतीत्यसम्‌त्पादः श॒भ्यतां तां परचक्ष्महे । 

माध्यमिकमं भ्रमकौ व्याख्या असतख्यातिसे कौ जाती हं ! सीपमें 

चांदीका भ्रम होता है । जहां चांदी नहीं है वहां चांदी दिखाई पड़ती है । 
यही असत्‌ख्याति ह । स्याति चाब्दका अथं ह ज्ञान । जगत्‌की ख्याति 
(ज्ञान ) भी असत्‌ हं । ज्ञानका महत्व इसीमे हँ कि वह्‌ हमें आकांक्षित 
वस्तुको प्राप्ति (प्रापकत्व) करा दे) 

रून्यवादको बहुत गलत समा गया ह । हिन्दू आलोचकोने शून्य 
का सीधा अथं अभावः लेकर वडी भ्रान्ति फैलाई है! सत्यको बुद्धि 
हारा न समभ सकनेको विवडाता' ओर उसकी सापेक्ष सिद्धिको ही नागा- 

१ 2०, वही, १५ १०. 

२ दे०, ललितविस्तर, परि० २५. 

२ तुलना कोजिए, शून्याः सवधर्मः निस्स्वभावयोगेन (प्रज्ञापारमिता) 

४ दे० बोधिच्यवितार, €, २. 
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जनने शून्यवाद नाम दिया हं । सत्य वही है जिसका अपना स्वभाव 
हो, जो अकृतक ओर परत्रनिरपेक्ष हौ 1 कारण-कार्य, स्थिति, गति 
दिको असंगत वतानेमें नागार्जुनका यह्‌ अभिप्राय नहीं था कि गति, 
स्थिति आदिका अनुभव ही नहीं हौता । उनका अनुभव तो अवद्य होता 
हौ किन्तु उन्हं वृद्धि द्रा नहीं समभा जा सकता । बुद्धिगम्य न होनेसे 
सत्ता अनिवेचनीय ह ओर जो अनिवंचनीय ह वह्‌ गुन्य है ।* वुद्धि हमें 
सत्यका सच्चा स्वरूप नहीं दिखला सकती । वृद्धिजनित धारणां सत्य- 
को नहीं पकड़ सकतीं । सत्य वृद्धि-प्रवेदा-वजित-प्रदेशा हं ओर यही 
ल्‌न्यवाद ह । 
(ध) योगाचार 

इस शाखाके प्रवर्तक असंग ओर वसुबन्ध्‌ हं । ये दोनों भाई थे। 
इनका समय ३५० संवत्‌ वताया जाता ह । यह शाखा यौगिक-क्रियाओमें 
आस्था रखती हं ओर मानती हं कि वोधिकी प्राप्ति योगाभ्यास द्वारा 
ही दहो सकती हुं । इसीलिए इसका नाम योगाचार पड़ा । 

माध्यमिकने सत्ताको सापेक्ष बताकर शून्यवादकी स्थापनाको थी) 

योगाचार वाहय सत्ताको तो शून्य मानता ह किन्तु योग-प्रक्रियाओमं 

१ दे०, माध्यमिक्वुत्ति, पु० ४०३. 

२ विश्वके पीले इसी श्रनिर्वं चनीय तत्त्वको अ्रहवघोष ने भूततथता' 
कहा है । नागारजुनके विपरीत अ्रह्वघोषकौ यह व्याख्या भावात्मक हं ¦ 
कहा जाता हं कि नगार्जुन श्रहवघोषका शिष्य था । श्रदवधोष कनिष्कका 
समकालीन था । श्रर्वघोषने बुद्धचरित नामक काव्यग्रम्थ लिखाहं जो 
बहुत उच्च कोटिका काव्य हं \ कविके साथ श्ररवघोष गायक भी 
था! उसने रास्ततवर नासक एक वाद्य यंतरका मी भ्राविष्कार कियाथा 
जिसके हारा वह लोगोको श्रपना अनृयायी बनाता या । इस यं्नक 
स्वरोमे पएेस्री करुण थी जो लोगोको संसारके दुःखो, उसकी 
निस्सारता श्रौर ने रात्म्यताका बोध कराती थी, 
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आस्था रखनेके कारण विज्ञान (चित्त) कौ सत्ताको शून्य या सापेक्ष 
नहीं मानता ।* योगाचार वाहयजमत्‌की सत्ताको तो विज्ञानसापेक्ष 
मानता है किन्तु स्वयं विज्ञानोको निरपेश्न मानता हं । 

सौत्रान्तिकने वाहय वस्तु्ओंका प्रत्यक्ष न मानकर केवल विज्ञानोका 
ही प्रत्यक्ष माना था । योगाचारका मत ह कि जब वाह्य जगत्‌का प्रत्यक्ष 
नहीं होता तो उसकी सत्ता मानना भी व्यर्थं हं । योगाचारनें स्वलक्षणोका 
प्रत्यक्ष न होनेसे उनकी सत्तासे ही इनकार कर दिया । प्रत्यक्ष केवलं 
विज्ञानोका ही होता हँ इसलिए विज्ञान ही सत्य हं । विक्नानोकी सत्यता- 
को माननेसे योगाचारको विज्ञानवाद भी कटूते हं | 

काह्य जगत्‌ विज्ञानोका परिणाम हं । विज्ञान परिणाममें कार्यकी 
उत्पत्ति कारणक्षणके निरोधक समय ही होती हैं ओर कारणक्षरसे 
विलक्षण भी होती हं \* विज्ञप्ति मात्रता ही परम सत्य है। उसमें 
ग्राह्य-ग्राहकं भेद नहीं होता । विज्ञप्ति मावताको आलयविज्ञान कहते 
हं क्योकि सारी वस्तुगोकी सत्ता उसीपर आश्चित हुं ! विज्ञप्तिमात्रतामें 
एक शक्ति निहित रहती हं जिसके सन्तानसे विज्ञप्तिमात्रतामें तीन तरह्‌- 
का परिणाम होता हं : विपाक, मनन ओर विषयविज्ञप्ति । विपाकं परि- 
णाम अपरिच्छिन्न गौर आलम्बनाकार होते हं ओर उनमें सुख-दुख आदि- 
की अनुभूति नहीं होती । विपाक परिणाम मनस॒की उस अवस्थाकोः 
बताते ह्‌ जव उसमें विवेक ओर उसकी विभिन्न क्रियाँ सुषुप्तावस्थामे 
पड़ी रहती हं । मनन परिणाम सत्कायद्ष्टि (नित्य दृष्टि)से युक्त होता 
हं ओर उसमें मोह, राग, द्वेष आदि उत्पन्न होते रहते हे ।! विषयविज्ञम्ति 

१ यो बालैरधर्माणां स्वभावो ग्राह्यग्राहकादिः परिकत्पितस्तेन कल्प 

तेनाऽत्सना तेषां नेरात्म्य न त्वनभि लाप्यनात्मना यो बुद्धानां विषय इति 
(विशिका पर टीका, पु० ६) 

२ कारणक्षणनिरोधसमकालः कारणक्षणविलक्षणकायेस्य श्रात्मलाभः 
परिणामः (तिशिकाप स्यरमतिका माष्य,पू० १६). 





बोद्ध विचारधाराके सस दाय ७१५ 


परिणाममं रूप, शाब्द, गन्ध, रस, स्पशं जर घर्मं (मानसिक विकार) 
की प्रतीति होती हं । 

माध्यमिक विज्ञप्तिमाव्रताकी कड़ी आलोचना करते हं}! उनके 
मतसे स्वसंवित्ति (विनज्ञप्तिमात्रता) हो ही नहीं सकती क्योकि कोई चीज 
स्वयं अपने ऊपर क्रिया नहीं कर सकती । उंगली स्वयं अपनेको नहीं 
छ सकती; चाक स्वयं अपनेको नहीं काट सकता । इसके उत्तरम सौत्रा- 
न्तिकोंका कहना हं कि ज्ञाता स्वयं ज्ञेय हो सकता ह ओर स्वसंवित्ति संभवं 
हो सकती हं । यह्‌ ठीके है कि उ गली अपने आपको नहीं छ सकती, किन्तु 
दीपक दूसरी वस्तुजके साथ साथ अपने आपको भी प्रकाहित करता है । 

सौव्रान्तिकने वाह्य सत्ताको विषयविज्ञप्ति (अर्थात्‌ वाहय वस्तुसो } 
की व्याख्या करनेके लिए माना था! योगाचार विषयविज्ञप्तिके लिए 
वाहय सत्ताकी स्थापना करनेको अनावद्यक समभता हु ।! यदि विञ्चान- 
मात्र ही सत्य हं तो सब कृषं मस्तिष्कके अन्दर ही होना चाहिए ! फिर 
वस्तुओमें बाह्यता (बाहुरपन)का जो अनुभव होता है वह्‌ कसि आता 
है ? योगाचारके अनुसार वाहयताका अनुभव भी द्रव्य, गए आदिक 
भांति बृद्धिकी कल्पनामात्र ही ह 1 वाहयता वस्तुजोमं नहीं होती, हमारी 
बृद्धि ही उनमें वाह्यताका आरोप करती ह ` ज्ञाता, जेय ओर ज्ञानमें 
ज्ञान ही सत्य ह । ज्ञाता ओर ज्ञेयका भेद वाद्यताकी अपेक्षासे ही होता 
है । वाह्यता बृदधिकी कल्पनामातवर है इसलिए ज्ञाता ओर ज्ञेयका भेद 
मृगमरीचिका ह) भेह इस ज्ञानम ज्ञाता ओौरज्ञेय एक दही वस्तु हं । 
इसी प्रकार सारे विज्ञान ज्ञाता ओौरज्ञेयदोनोदही हं! ज्ञाताको दृष्टिसे 
देखनेपर विज्ञान संतान आत्मा प्रतीत होता हं ओर ज्ेयकी दष्टिसे देखने- 
पर वस्तुओंका स्कन्ध । ज्ञाता ओर ज्ञेय दो पृथक्‌ वस्तुं नहीं हँ । उनमं 





१ दे०, बोधिचर्यावतारः, € १५. 
२ द° १ । लंकावतारसुत्रः पू) ट्‌, 


७६ भारतीय च्चारधारा 


सहोपलम्भ नियम हं! नीला रंग ओर नीले रंगका विज्ञान साथ साथ ही 
अवगत होते हँ । यदि उनमें मेद होता तो उनका अनुभव भी साथ साथ 
न॒ कर अलग अलगदही होता ज्ञाता ओर ज्ञेयका भेद भ्रमहं। 

यहां हमें भ्रम ओौर कल्पनाका अथं समभ लेना चाहिए 1 भ्रमकी 
भांति कल्पना भी जसत्य होती हे, किन्तु प्रत्यक्सं कल्पना सदा उपस्थित 
रहती हं । कल्पना प्रत्यक्षकी दातं हुं । भ्रम कभी कभी होता ह ओर 
उसका आश्रय व्यक्ति विशेष ही होता हं । 

योगाचार भ्वमको आत्मख्याति कहता ह } सीपमें चांदीका ओौर 
रस्सीमं सांपका म्म क्यो होता हं ? योगाचारके अनुसार हमारे विज्ञान 
ही कल्पनाकी सहायतासे वाह्यता ग्रहण कर चांदी जौर सरांपकी भांति 
दिला देने लगते हँ । आत्मख्यातिके आलोचकोका आक्षेप ह किं जिस 
वस्तुका भ्रम होता ह उसके सत्यका अनुभव भी पहले कहीं न कहीं हो 
चुका होता हं । जिस वस्तुका कभी अनुभव ही नहीं हृ है उसका भ्रम 
भी नहीं हो सकेता 1 

योगाचारने वाह्य सत्ताको अस्वीकार तो कर दिया किन्तु व्याव- 
हारिकतके दष्टिकोणसे वाह्य जगत्‌की सत्ताको मानना आवश्यक था । 
योगाचारने व्यावहारिकताके लिए वाहय जगत॒की सत्ताको माना तो, 
कितु उसे 'उपचार' कहा । जो वस्तु जहां न हौ उसका वहां आरोप कर 
देना उपचार' हं । तिमिर रोगीके सामने केश, जाल इत्यादि नहीं होते 
फिर भी उसे उनको प्रतीति होती है । इसी प्रकार वाह्य सत्ताके न होने 
पर भी रूप, शब्द आदिकी प्रतीति हुजा करती है ।£ वस्तुतः विज्ञानके 
अतिरिक्त ओर किसी वस्तुकौ सत्ता नहीं है । हमारी बृद्धि वस्तुगंका 





१ उपचारस्य च निराघारस्याऽसम्भवाद्‌ अवश्यं विज्ञानपरिणामो 
वस्तुतोऽस्तु उपगन्तव्यो यत्र श्रात्मघर्मोपचारः प्रवते । न हि निरास्पदा 
मुगतृष्णिकाद्यः (तुलना कौजिष, गौडपादकारिकाभ्रो पर हाकरभाष्य ) 


बौद्ध विचारधारारे सस्प्रदाय ७७ 


साक्षात्‌ नहीं करती प्रत्युत वह्‌ उनकी सचना करती ह 1 विज्ञानवीथीकी 
संख्या अपरिमित माननेसे योगाचार ज्ञातावादी होते हृए भी अनेकवादी है । 

रूपादि पदाथ जहां ओर जिस समय होते हं वहीं ओौर उसी समय 
उनका अनुभव भी होता ह । आक्षेप उठता हं कि यदि रूपादिकी वाह्य 
सत्ता सचमुच नही है तो वे किसी स्थान ओौर किसी कालविरोषमें ही 
क्यो दिखाई देते हैँ 2 सब कहीं क्यो कहीं दिखाई देते 

इसके उत्तरमं योगाचार स्वप्नका उदाहरण देता है 1 स्वप्नमें वाह्य 
पदाथकि न होनेपर भी उनकी प्रतीति होती है तथा स्थान ओर काल- 
विशेषका भी अनुभव होता है स्वप्नके दूस उदाहूरणपर भी आक्षेप 
किया गया ह । स्वप्तके पदार्थं वाहयता नहीं रखते-यह्‌ ज्ञान जाग्रता- 
वस्थाकी अपेक्षासे प्राप्त होता ह । यदि जाग्रतावस्थाको भी स्वप्न मान 
लिया जाय तो स्वप्न गौर जाग्रतावस्थामें कोई अन्तर नहीं रह जाता 
जओौर इसलिए स्वप्नका उदाहरण भी नही दिया जा सकता । 


न्याय-वेशेषिक 


न्यायः शब्दका अथं हुं वाद-विवाद करना! न्यायका शाब्दिकं 
अथं हं पीछे जानाः अर्थात्‌ किसी चीजको समभनेके लिए उसकी जड़ 
तक पहुंचनेका प्रयास करना । न्यायमं हमें वाद-विवाद करनेके नियम 
मिलते हँ । गौतमका न्याय सूत्र सबसे प्राचीन ग्रन्थ हं। गौतमका 
समय ४७० संवत्‌ पूवेके लगभग माना जाता हे ।* न्यायसू्रोपर वात्स्या- 
यनका न्यायभाष्य' ओौर उद्योतकरका न्यायवातिक' माननीय दीका हं | 

प्रत्येक ज्ञानमे चार इतं होती हँ : प्रमातृ अर्थात्‌ जाननेवाला, प्रमेय 
अर्थात्‌ जानी गई वस्तु, प्रमिति अर्थात्‌ जाननेकी क्रिया ओौर प्रमाण अर्थात्‌ 
जाननेका साधन । प्रमाण चार हे, प्रत्यक्ष, अनुमान, राब्द ओर उपमान । 

प्रत्यक्षका अथं हं किसी वस्तुका साक्षात्‌ होना । प्रत्यक्ष ज्ञान 
आत्माका मनसस, मनसूका इन्दरियोसे ओर इद्दियोका विषय अर्थात्‌ 
जाननेवाली वस्तुसे संयोग होनेपर होता हं । प्रत्यक्षमें मनस्‌का सक्रिय 
रहना जावर्यक हं 1 मनस्‌ यदि जागरूक न रहे तौ हम आंखें खुलौ रहने 
पर भी नहीं देख सकते । 

प्रत्यक्ष दो प्रकारका होता ह : निविकल्पक ओर सविकल्पक 
किसी वस्तुको देखनेपर पहले हमं उसका आकार, रूप आदि दिखाई देता 
ह; फिर हम बृदधिकी सहायतासे उस वस्तुका नामकरण करते हं । बुदधि- 
की क्रिया ह्यनेसे पहले इन्द्रियों ओर वस्तुजोके सम्पकंमात्रसे जो ज्ञान 
उत्पन्न होता ह वह्‌ निविकल्पक प्रत्यक्न हं । तत्पदचात्‌ जब बृद्धि द्वारा 


१ द° विध्ाभूषण कृत [11507 2 1710187 1016, 
२ द°, गंगे, प्रत्यक्षस्य साक्षात्‌कारित्वं लक्षणम्‌ । 
(तत्वचतामणि पृ० ५१५२) 


न्याय-वेशेषिक ७६ 


उस वस्तुका नाम रख दिया जाता हं तव वह्‌ सविकल्पक प्रत्यक्ष हो जाता 
है; जैसे "यह्‌ गाय हे', "यह्‌ घोडा है, इत्यादि । निविकल्पक प्रत्यक्ष 
वस्तु्ओको बिना किसी विशेषताके हमारे सामने उपस्थित करता है । 
सफेद गायको देखनेसे पहले हमं एकं गायको स्वयं देखा हआ होना चाहिए, 
सफेदपनको देखा हुजा होना चाहिए ओर गाय ओर सरफेदपनमें समवाय 
संवंधको भी देखा हुआ होना चाहिए । सविकल्पक प्रत्यक्ष इन्हीं अलग 
अलग दी गई इकादयोको मिश्रित कर देनेकी विधिको कहते हँ । सविकल्पक 
प्रत्यक्षका ज्ञान प्रत्यक्ष होनेके समय नहीं होता किन्तु एक दूसरे ज्ञानसे होता 
हं जिसे अनुव्यवसाय (तदोपरान्त ज्ञान) कते हं । ज्ञान केवल वस्तुरओं- 
काहीन होकर ज्ञानः काभी होता ह । न्ञान'का ज्ञान अनुव्यवसाय 
द्वारा होता हे । 

निविकल्पक ज्ञान- असत्य नहीं हो सकता । भ्रमकी आका सवि- 
कल्पक ज्ञानम ही रहती हं ! नैयायिकोकौ शरमकी व्याख्या अन्यथाख्याति 
कहलाती है । अन्यथाख्यातिका अथं हे किसी वस्तुके ग्रणोका किसी 
दूसरी वस्तुमें प्रतीत होना । भ्म तब होता है जब कोई पर्याय समवाय- 
से सम्बन्धित न होकर भी ज्ञानम वतमान रहै । जसे मरुस्थल ओौर पानी 
में समवाय संबंध नहीं हं किन्तु फिर भी मरुस्थलमें पानीका वतमान होना 
प्रतीत होता ह) यह्‌ दृष्टिकोण माध्यमिकके श्रमके दुष्टिकोणुके 
विरुद्ध है । माध्यमिक दृष्टिकोणके अनुसार जो नहीं है उसका भी प्रत्यक्ष 
होता ह । नैयायिक भ्रमको विधेयात्मक मानते हुं । 

प्रत्यक्षके ये सब प्रकार लौकिक ह! एक अलौकिक प्रत्यक्ष भी 
होता है । उसके तीन प्रकार हं : गायके साथ उसका गायपन भी गायकी 
ही भांति देख लेना; गुलावको देखकर हमं उसके ` रक्तत्वं जर उसकी 





१ दे०, उद्योतकर, न्याय्वात्तिकं १।१।४। 
२ दे०; वात्स्यायन, न्यायभष्य ४।२।३५। 
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गन्धका आभास मिल जाता ह चाहे गृलाव हमसे द्रही्योनहो; तीसरा 
यौगिकं प्रत्यक्न हं जो मनुप्यको अदुष्टिगोचर वस्तुओं--परमाण्‌, धमं आदि- 
का साक्षात्‌ कराता हं । अलौकिकं प्रत्यक्षको असंगत मानकर एक आपत्ति 
यह्‌ कौ गई हं कि अलौकिक प्रत्यक्चको माननेसे प्रत्येक वस्तुका प्रत्येक समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए कितु यह अनुभवके विरुद हँ । 
अनुमानका चान्दिकं अथं हौ किसी वस्तुसे नापना 1' अनुमान 
अन्य ज्ञानसे उत्पत होनेवाला ज्ञान ह} अनुमान तीन प्रकारसे होता है 
पूववत्‌, दोषवत्‌ ओर सामान्यतोदुष्ट । हमने पहले एक गायको देखा 
था! अव हम उसी गायके सद्दा दूसरे पडुको देखकर उसको भी गाय 
कट्‌ देते हं । सादश्यका यह्‌ आरोप ही पर्ववत्‌ अनुमान है 1 कारणको 
देखकर कार्यका अनुमान कर लेना, घुमडती घटाओंको देखकर वर्षा होने- 
का अनुमान कर लेना भी पृ्ववत्‌ हुं । शेषवत अनुमानमें कायेको देखकर 
कारणका अनुमान किया जाता है, जैसे नदीकी बाढको देखकर बहुत 
वर्षा हो चुकनेका अनुमान केरा) सामान्यतोदष्टमं भौतिक जगत्के 
दृष्टान्तके आधारपर अभौतिक अथवा उन वस्तुओंको जाननेकी कोदिश 
की जाती जो इन्द्रियोसे नहीं जानी जा सकतीं । ईद्वरविषयक सभी 
धारणां सामान्यतोदष्ट अनुमानपर ही आधारित हं । 
अनुमान दो प्रकारका होता है-स्वाथं ओर परार्थं । स्वार्थानुमान 
अपने अनुभवसे प्राप्त किया जाता ह ओर परार्थानुमान दूसरोको समाने 
के लिए होता ह । परार्थानुमानमें पांच अवयवोके वाक्यकी आवर्यकता 
पडती ह कितु स्वार्थानुमानके लिए तीन अवयव ही काफी होते हें । 
पाच अवयवये हुः ॥ 
१ पहाडपर आग हं। 
२ क्योकि वहां धूं हु । 
३ जहां धुञां होता हं वहां आग होती हं । 
४ पहाडपर धुआं है जो सदा आगकी उपस्थिति बताता है \ 
१. इसलिए पहाडपर आग ह । 
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पहला अवयव प्रतिज्ञा कहलाता ह । दूसरेको हेतु, तीसरेको उदाहरण, 
चौथेको उपनय ओर पांचवेको निगमन कहते हँ । पहले अवयवमें पहाड- 
प्र आगका होना सिद्ध करना ह्‌, इसलिए पहाड तो पक्न' हुमा ओर्‌ आग 
“साध्य + धुका होना जागके होनेसे व्याप्त है इसलिए धुएं ओर जगमे 
व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध ह । आग व्यापक हे ओर धुञां व्याप्य । दूसरे 
अवयवमे पहाडपर व्याप्य या धुएकी उपस्थिति वताई गई है पक्षमें 
व्याप्यके होनेको 'पक्षधर्मता' कहते हं । तीसरे अवयवमं धुएं जौर ञागका 
सदा एक साथ होना बताया गया हं । इसे "व्याप्ति कहते हं । व्याप्तिके 
साथ पक्षधर्मताका ज्ञान परामश कहलाता ह जो चौथे अवयवमं हुं । 
परामर्दसे उत्पन्न ज्ञानको अनुमिति कटा जाता ह । पहाडपर आग दै-- 
यह ज्ञान अनुमिति हं । 
प्रमा (प्र = ठीक; मा= ज्ञान) तक पहूंचनेका साधन प्रमाण कह्लाता 
है ।\ जानी हई वस्तु प्रमेय कहलाती है ओर जाननेवाला प्रमाता । 
नैयायिक शान्दको भी प्रमाण मानते हं) राब्दका प्रयोग दो अथमिं 
होता हँ । एक तो शब्द उस ध्वनिको कहते हं जो कानोसे सुनाई पडती 
है ओर आकाशका गुण है । यहां शब्दके इस अथंसे तात्पयं नहीं हं । 
वरणोकी ध्वनिसे जो अथं निकलता हु वही शब्दप्रमाण हं । शुरू शुरूमं 
पुराने विदवासोका किसी ग्रन्थमें लिखा होना ही सन्दप्रमाण समभा 
जाता था कितु बादको शाब्दका अथं प्राचीनताके साथ साथ संगतिका 
गृण होना अर्थात्‌ परस्पर विरोध न हौना समा जाने लगा । 
दाब्दप्रमारके विना काम नहीं चल सकता । जीवनम किसी व्यक्ति- 
को सब कृं अनुभव नहीं हो सकता । वहत सा ज्ञान उस्ने आप्तजनोके 
अन्‌भवके आधारपर ही लेना पडता हं । शब्द प्रमाणका उपयोग वहीपर 
होता है जहां अन्य प्रमारणोकी पहुंच नहीं हो सकती । 
| १ दे० उदयन, यथार्थनिभवः प्रमा तत्साधनं च प्रमाणम्‌ । 
( तात्पयंपरिशद्धि) 


प 
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गब्दोके समूहको वाक्य कहते ह । वाक्यका अथं तभी सममे 
आ सकता द जव उन्म आरकरक्षा, योग्यता ओौर संनिधि (समीपता) हो । 
यदि हम कटं लोटा, सुराही, गर्मी, प्यास' तो इसका कृ भी अथे नहीं हुमा 
क्योकि इसमें आकांक्षा' नहीं हं । यदि कहा जाय "रोटी पियो' तो यह्‌ 
वाक्य भी निरर्थक है क्योकि इसमे योग्यता" नहीं ह । यदि कोई भानीः 
कृहै ओर थोड़ी देर बाद "लाओ कहे तो यह्‌ भी अप्रमाण होगा क्योकि 
इसमें 'संनिधि' अर्थात्‌ समीपता नहीं ह । 
उपमान प्रमाण वस्तु ओर उसके नामके संवंधका ज्ञान हं 1 मान 
लीजिए कि हमने पहले नीलगाय नहीं देखी थी कितु किसीने हमें वता 
दिया कि नीलगाय गायके समान ही होती है । अब हम गायके समान 
पुको देखकर नीलगायका ज्ञान प्राप्त कर लेते हुं)! यही उपमानहै । 
उपमानं व्याप्ति ज्ञानका आश्य लेनेकी कोई आवर्यकता नहीं है । 
यहां तक हमने ज्ञानकी उत्पत्ति हौनेकी विधि ही जानी । किततु 
ज्ञान सत्य कंसे होता ह ? ज्ञान सत्य होता नही, वह्‌ स्वभावतः हैदही 
सत्य । सत्यकी व्याख्या नहीं हो सकती । व्याख्या केवल भ्रम कीही 
हो सक्ती ह । ज्ञान स्वतःप्रामाण्य ह, स्वयंसिद्ध ह । सत्यताकी कसौटी 
ज्ञान ओर वस्तुकी संवादिता ह । यथार्थं ज्ञानकी उत्पत्ति तो प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाणोसे होती हं कितु प्रमाकी परख व्यावहारिक होती ह! प्रमाकी 
असली परख व्यावहारिक सफलतामें ह । यह कूहुरा नहीं ह धुआं 
हे-यह्‌ ज्ञान तभी सत्य होगा जब पास जानेपर आग दिखाई पड़ जाय } - 
ज्ञानकी परखको ज्ञानसे अलग व्यावहारिक सफलतामें माननेसे नैयायिक 
परतः प्रामाण्यवादी ठुहरते हं । | 


ना भा नानानना ० 
भ 


१ दे०> हरिभद्र, प्रसिद्धवस्तुसाधर्म्याद्‌ श्रप्रसिद्धस्य साधनम्‌ । उप- 
मानं समाख्यातं यथा गौर्‌ मवयस्‌ तथा । (षडदशेन समुच्चय, २३) 
२ ३५, न्यायसूत्र १।१।१७। 
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नैयायिकोका कायंविषयक सिद्धान्त असत्कार्यैवाद कहलाता है । 
उत्पत्तिसे पहले घटके अभावको धटप्रागभाव (प्राग्‌ = पहले + अभाव) 
कहा जाता हं । प्रागभावका प्रतियोगी ही कार्यं ह । प्रतियोगिता एक 
प्रकारका सम्बम्ध ह! घटकी उत्पत्ति घटके प्रागभावका नाद कर 
देती हं । अभावको वतलानेसे भावपदा्थं उस अभावका प्रतियोगी कहु- 
लाता हं 1 घटका होना घटके अभावका प्रतियोगी है। स्पष्ट है कि 
नैयायिक उत्पत्तिसे पहले कायेकी उपस्थितिको नही मानते ! यह मत 
साख्यके सत्का्यवादके ठीक विरुद हं । कारण सत्‌ होता है ओर कायै 
असत्‌ । सत्‌से असत्‌को उत्पत्ति होती ह एसा नैयायिकोका मत ह । 

कितु कारणको परिभाषा! क्या ? जो का्यैके पहले नियमसे 
उपस्थित हौ ओौर जो अन्यथासिद्ध न हो उसे कारण कहते हँ ।* अन्यथा- 
सिद्धका अथं ह जिसकी पृवेवतिता (पहले होना) वास्तविक कारणकी 
परवंवतितापर निर्भर हौ । अन्यथासिदधके क्‌ प्रकार हैः: समवाय अर्थात्‌ 
नित्य सम्बन्धकी दष्टिसि कारणके गृण, कमं आदि कारणा नहीं हो सक्तः । 
दूसरे, क्रारणका कारण भी कारण नहीं हो सकता, जैसे ईश्वर, काल 
जदि । तीसरे, कारणकी वह सहकारी या समकालीन वस्तु भी, जो 
कारणस समवाय संबंध नहीं रखती, कारण नहीं हौ सकती; जसे, रूप 
प्रागभाव । घटके रूपका प्रागभाव कारणका समकालीन हं ओर घटके 
कारणसे समवायसम्बन्ध न रखनेसे घटके रूपका प्रागभाव कारण नहीं ह । 

अन्य विचारघाराओमें दो कारण माने जाते हं उपादान ओर निमित्त] 
कार्यका उत्पादन करनेवाला कारण उपादान ह। जो वस्तुएँ कार्यको 
उत्पच्च करनेमे सहायक होती हँ उन्हँ निमित्त कारण कहते हँ; जंसे, कृम्हार 
१ परिभाषा वस्तुश्रोकी उस विञ्चेषताको ब्तातीहं जो सबमंहो 

( लक्ष्यतावच्छेदकसम नियतत्वम्‌) 

२ श्रनन्यथासिद्धत्धे सति कायंनियतप्‌वेवे त्ति कारणम्‌ (तकंसंग्रह, २८) 
३ दे० विश्वनाथ, सिद्धान्तमुक्तावली १६-२२. 
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घटका निमित्त कारण ह । वैयायिकोने उपादान कारणको समवायि ओर 
असमवायिमें वांटा हं । समवायि कारण सदाद्रव्यदही होता हं ओर असम- 
वायि ग्रा या कमं । 

नैयायिक अवयवोके अतिरिक्त अवयवीकी सत्ताको भी मानते हँ | 
किसी वस्तुको उसके गृण, धर्मो आदि दारा जाना जाता ह । रंग, आकारं 
आदिकरे आधारपर ही हम किसी वस्तुको नारंगी कते ह 1 नैयायिकोका 
मत ह कि नारंगीकी सत्ता अलग हं ओर उसकी वह सत्ता उसके रंग, आकार 
आदिपर निर्भर नहीं करती । रंग, आकार आदि नारगीके विशेष भाग 
ह 1 यदि नारंगीका प्रत्यक्न उसके इन्हीं विशेष भागों तक ही सीमित 
टोता तो हस नारंगीको कदापि नहीं जान सकते । इसलिए नारंगी अपने 
अवयवोका समुदायमाच्र ही न होकर एक अलग सत्ता भी रखती है ! 

अवयवीकी सत्तापर आक्षेप किया गया हं । अवयवीकी सत्ता वाह्य 
सत्ताको सिद्ध करनेके लिए मानी गई थी! वाह्य पदाथ परमाणओं- 
के * संयोगसे वनते हं । इस संयोगका नतीजा अवयवी है नैयायिक 
वैरोषिककी ही भाति परमाणुओंको एक' ओर निरवयव मानते हैँ | 
कितु संयोग तो सावयवका ही हो सकता हं । निरवयवका संयोग नहीं 
हो सक्ता 1 फिर परमाणुओको एक ओर तो निरवयव मानना ओर 
दूसरी ओर उनका संयोग मानना कंसे सम्भव ह ? ओौर बिना अवयवोके 
संयोगसे अवयवी कंसे बन सकता ह ?१ 

नेयायिक कूच वस्तुओको अमूतं मानते ह, जैसे, रागद्वेष, सुख-दुःख, 
ज्ञान ओर यतन । ये सब जीवके गृण हँ ! जीवकी सत्ता नैयायिक अनुमान 
दवारा सिद्ध करते हं । भेने देखा, भै गया" आदि वाक्योमें मै" हमारे 
भीतर जीव नामको वस्तुके होनेका द्योतक ह । जीवकीः सत्ता न मानने- 


१ दे० वसुबन्धु, विज्ञप्तिमात्रतासिदि, १३. 
२ दे०, न्यायभाष्य भ्रोर न्यरयर्वात्तिक १।१।१० । 
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पर वस्तुभकी स्मृति कंसे बनी रहती हौ यह समना कठिन हो जायगा ।९ 
इन्द्रियां जीव नहीं हु क्योकि यदि आंख ओर आंख हारा देखी गई वस्तु 
दोनोंहीनष्टहौ जायं तो भी उस वस्तुका ज्ञान वना रहता ह ओर उस 
ज्ञानको आंख या आंखसे देखी हुई वस्तुका गृण नहीं कहा जा सकता ! 
जीव वह्‌ हं जो इन्दरियोका संचालन करता हैँ ओर उनके द्वारा प्राप्त ज्ञान- 
कौ विभिन्नताका समन्वय कर उसको एकता देता ह ।* जीव स्वस्य 
द्रष्टा, भोक्ता जौर सवं अनुभवी (सवका अनुभव करनेवाला) हैँ | 
नैयायिक चेतनताको जीवका आवद्यकं गृण नहीं मानते ।* चेतनता 
जाग्रतावस्थामें जीव जौर मनसुके संयोगसे उत्पन्न होनेवाला गृण है ।“ 
जीव एक नित्यपदाथं हं । शरीरका निर्माण पूर्वकमेकि आधारपर होता 
हं ओर सुख-दुःखका अनुभव भी दरीरद्राराही होता है किसी अदुष्ट 
ाव्त्तिके प्रभावसे ओर पूवेक्मकिं आधारपर (पृवैकृतफलानुबन्धात्‌) 
रारीरका निर्माण होता है 1 जीवका रारीरसे सम्बन्ध हो जाना जन्म 
ओर पृथक्‌ हो जाना मृत्यु कहलाता ह 
दुःखोसे खट जाना ही मोक्ष हं! नैयायिक यह नहीं कहते कि 
मोक्षके उपरान्त जीवको नित्य आनेन्दावस्था मिल जाती ह क्योकि आनन्द 
के साथ दुःखको छाया सदा लगी रहती हं । उद्योतकरके अनुसार मोक्ष- 
१ दे० न्यायभाष्य, ३।१।१४ । 
२ दे० वही ३।२।१८ । 
३ दे० वही ३।१।१ \ 
४ दे०, न्यायवात्तिक ३।२।२४ । 
५ दे०; न्यायभाष्य १।१।१० । पदाथधमं संग्रह, प० ६९ । 
९ दे०, स्यायभाप्य ३।१।२७ । 
७ दे० वह ३।२।६०-७२ । 
८ दे०; न्यायवात्तिक ४।१।९१० । 
€ दे० न्यायभाष्य १।१।६ । 
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कै वाद यदि जीवको नित्य आनन्द प्राप्त होतादहैतो उसे नित्य सरीर भी 
पराप्त होना चाहिए, क्योकि विना शरीरके आनन्द आदि किसीका भी 
अनुभव नहीं टो सकता ।* मोक्ष जीवको सत्तात्मक अवस्था मत्र ही 
है जिसमे उसे सख दुःख आदिकी अनुमूति नहीं होती । इस अवस्थाको 
समानता स्वप्नरहित गहरी नीदसे की गई है (सुषुप्तस्य स्वण्नादशेने क्लेा- 
भाववद्‌ अपवरगेः) ।` 

ईदवरकी सत्ताको सिद्ध करनेके लिए नैयायिकोका प्रसिद्ध प्रमाण 


कार्यापोजनघत्यादेः पदात्प्रत्ययतः भूतेः । 
वाव्यात्संख्याविलेषाच्च साध्यो विशवविदव्ययः 1" 
जगत्‌ कार्यं ह तो उसका कर्ता मी होना चाहिए, परमाणभोको मिला- 
कर सुष्टिरचनाका आयोजन हुमा ह तो उनको मिलानेवाला भी होना 
चाहिए, जगत्‌को धारण करनेवाला होना चाहिए नहीं तो नक्षत्र आदि 
गिर न पड़, वेर्दोका यथार्थं ज्ञान ईइवरछक़ृत होना चाहिए, श्रुति भी ईरवर- 
की सत्ताका समर्थन करती है, वेदम वाक्य हं उन वाक्योका रचनेवाला 
भी होना चाहिए, संख्याकी कल्पना करनेवाला होना चाहिए । इन तर्को- 
के आधारपर ईङवरकी सत्ता माननी चाहिए । 
आलोचकोका कहना ह कि जगत्‌को काये" मान लेना तो जो सिद्ध 
करना है उसे पहलेसे ही सिद्ध मान लेना ह । जगत्‌का काये" होना स्वयं- 
सिद्ध नहीं हं । जगत्‌को सावयव होनेसे कायं मान लेना भी अनुचित 
ह्‌ क्योकि प्रत्येक सावयव वस्तुका कार्यं" होना आवइ्यक नहीं ह । 
> > ` > म्र | 


"यिषा 


१ दे०; न्यायवात्तिक १।१।२२ । 
२ दे०; माधव, सवेदक्षनसग्रहु ४।१।६३ । 
३ दे० उदयन, कसुमाञ्जलि ५।१ । 
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करणादने वैदोषिकं सूव्रोकी रचनाकर वैशेषिक विचारधाराको जन्म 
दिया था । कणादका समय ४०० संवत्‌ पूवं अनुमान क्रिया जाता ट्‌ । 
वैशेषिक सूत्रोपर प्ररस्तपादका पदार्थधर्मसंग्रह मान्य ग्रन्थ ह| 

वैरेषिकमं सात पदाथं माने गए हं ! पदार्थं वह्‌ है जिसका कोई नाम 
{पद) हो ओर जिसके विषयमं विचार (अथं) किया जा सकै। ये सात 
पदाथं हं द्रव्य, गृण, कम॑, सामान्य, विदोष, समवाय ओर अभाव ।* इन 
सातोमें द्रव्य मख्य ह । 

द्रव्य नौ ह--पृथिवी, अप्‌, तेजस्‌, वायु, आकाड, काल, दिक्‌, जीव 
ओर मनस्‌ ।* पृथिवी, अप्‌, तेजस्‌ ओर वायु अनुभवेकी वस्तुओके कारण 
ह । अनुभवकौ वस्तुएँ भौतिक अर्थात्‌ भूतोसि निर्मित होती ह । पृथिवी- 
मेँ गंध, रस, रूप ओर स्पदौ गुण होते हँ । पृथिवी परमाणुओसे निमित 
 होनेके कारण नित्य ह क्योकि परमाणु नित्य होते ह । कितु कार्यरूपसे 
पृथिवी अनित्य है । अप्‌ चनेमे ठंडा होता ह ओर रूप ओर रस उसके 
ग्ण ह । तेजस्‌ छुनेमं गमं होती ह ओौर उसका गूए रूप ह । तेजस्‌ भौ 
परमाणृरूपसे नित्य ओर कार्यैरूपसे अनित्य है 1 वायु रूपरदित हं कितु 
उसके स्परशंका अनुभव होता ह । आकाशमें केवल राब्दका ग्र ह । 
आका एक, नित्य ओौर व्यापक पदाथं हं । 

पृथिवी, अप्‌, तेजस्‌ ओर वायु अपनी नित्यदा परमाणृरूप होते 
हं । परमाणुओंका प्रत्यक्ष नहीं हौ सकता इसलिए अपनी नित्यदशामं 
पृथिवी, अप्‌, तेजस्‌ ओर वायुको इच्ियोसि नहीं जाना जा सकता । 

काल ओर दिक्‌ व्यवहारके कारण हं । कालको धारणाके विना 
अतीत भविष्य आदिका ओर दिक्की धारणाके बिना पूवं-पदिचिम आदि- 
का कोई अथं नहीं हो सकता 1 काल ओर दिक्‌ एक, व्यापक ओर नित्य 
` १ द्रव्यौ गुणस्तथा कमं सामान्यं सविशेषकम्‌ । षि 
, समवायस्तथाभावः पदार्थाः सप्तकोतितःः ॥\ 
२ दे०; वैशेषिक सूत्र १।१।१५ १ 


+~ भारतीय विचारधारा 


ह । व्यवहारका कारण होनेसे वे ओपाधिक (उपाधिवाले) हं दिक्‌ 
ओर आकाशम अन्तर ह । आकाश दिकूमं व्याप्त एक सूक्ष्म द्रव्य हुं । 

जीव अनेक हं } जीवोकी अनेकता उनमें (न्यवस्थातो नाना" होने- 
के कारण ही मानी गई है ।* बैडेषिकको जीवक धारणा नैयायिकोकि 
वहत समीपं ह । अन्तर केवल यही ह कि वैरेषिक, नैयायिकोके प्रतिकूल, 
जीवक्रा प्रत्यक्ष नहीं मानते ।: वैरेषिक जीवक सत्ताको व्यावहारिक 
दृष्टिकोणस कार्यम ही मानते हं ।* चेतनता रीर, ज्ञानेन्द्रिय या मनस्‌ 
का ग्र नहीं ह । यदि चेतनता शरीर आदिका गृण होती तो मरनेके बाद 
भी मनृष्य च॑तन्य रहता । इसलिए वैशेषिकको चेतनताके लिए जीवकी 
अलग सत्ता माननी पडती है ।* जीवमें ज्ञान रहता है कितु ज्नानका 
रहना संयोगात्मक ही हं, आवद्यक नहीं । ज्ञान ओौर जीवक संयोगात्मिकता 
स्वप्नरहित नीदसे सिद्ध होती है जहां जीव ज्ञानरहित हो जाता है । जीव 
होता तो नित्य ओौर स्व्ञाता है कितु ज्ञान उसे शरीरके द्वारा ओर शरीर 
के रहने तक ही प्राप्त होता है 1४ 

मनस्‌ परमाणुरूप ओर नित्य हं" कितु पृथिवी, अप्‌ आदिकी भाति 
किीकौ उत्पत्ति नहीं करता । मनस्‌ प्रत्येक जीवके होता है । मनस्‌ 
हारा दी जीवको ज्ञानकी प्राप्ति होती है। मनस्‌ ही जीवका इन्द्रियों 
ओर रारीरसे सम्बन्ध स्थापित करता है । 

गूर्ण पदाथ द्रव्योके आधित रहते हँ-गुणाश्चयो द्रग्यम्‌ । ग्ण किसी 
वस्तुके बोधक नहीं होते जैसा कि वौद्ध विचारधारामे माना गया ह्‌ । 





पि भ-का 


१ दे°. श्रीधर, न्यायकन्दली ८७-ठर । 

२ दे० वशेषिक सुत्र ३।२।६ । 

३ दे०, सूत्र ३।२।४-१३ \ 

४ दे०, पदायेधमसंग्रहुपु० ६६; सूत्र, ३, १, १९ 

* भअरशरोरिणाम्‌ श्रात्मनाम्‌ न विषयावबोधः (न्यायकन्दली, पु० ५७) 
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मू अपने आप ही जाने जा सकते हं । गृणोकी संख्या चौवीस है । जीव- 
के दचयोतक सभी मानसिक ओर भौतिक गृण इन्दीमेसे हे । 

रूप, रस, गन्ध, उब्द, परिणाम, देष, दुख, 

संख्या, स्नेह, स्पे, परत्व, प्रयत्न, बुद्धि, सुख । 

संस्कार, संयोगः धमं, गुरुता, पृथकत्व, 

विभाग, श्रपरत्व, श्रधमं, इच्छा, द्रवत्वं 1 

इनमेसे रूप, रस, गन्ध, स्परे, स्नेह, द्रवत्व, बुद्धि, सुख, दुख, इच्छा, 
देष, प्रयत्न, शब्द, धमं, अधमं ओौर संस्कार विदोष गृण हँ जिनके द्राय 
वस्तुोमे भेद किया जाता ह ! संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, विभाग 
(संयोगका नादक), परत्व, अपरत्व, गुरुत्व ये सामान्य गृण हँ । संख्या, 
परिमाण, पृथकत्व, संयोग ओर विभाग गृण समी द्रन्योमें होते हूं । जीव 
मे पांच सामान्य गृण ओर नौ विशेषगुण-वृद्धि, सुख, दुख, इच्छा, द्वेष 
प्रयत्न, धमं, अधमं ओर संस्कार-होते हँ! जीवके इन गृरणोका प्रत्यक्ष 
मनस्‌ द्वारा होता है । 
कर्मका अथं यहां गति हे 1 जो नष्ट नहीं होता उसे गृण कहा गया 

है ओरजो नष्टहौ जाता हुं उसे कमं कहागयाहं। कमंएकदही द्रव्य 
मेः रहता है, गृणरहित होता है ओौर संयोग ओर विभागकां अनपेक्ष 
कारण होता है" -वेदोषिक ध्र्‌वताको सत्यकी एक विशेषता मानते 
है । गतिके पांच प्रकार हैं: उत्क्षेपण, आकूञ्चन, अवक्षेपर, प्रसारण 
ओर गमन । गति केवल मूतं पदार्थोमिं ही हो सकती ह । आकाश, काल, 
दिक्‌ ओर जीव अमूं पदाथ हं इसलिए उनमें गति नहीं ह ।* आचये 
हे कि करणाद जीवको भी गतिहीन मानता था 





१ दे०; पदाथधमंसंग्रह्‌, पु० ६९. 
२ दे० वशेषि क सूज १।१।१७ 
३ दे०, सूत्र ५।२।२१ भ्रोर २।१।२१। 
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सासान्य वह्‌ पदार्थं ह जो प्रत्येक वस्तुमे सदा विद्यमान रहता ह्‌ 
कितु उसका ज्ञान किसी वस्तुक द्वारा टी होता ह । अनेक वस्तुओमं पाए 
जानेवाले गृणविदेषको सामान्य नहीं कहते । सामान्य गूर न होकर 
एक अलग स्वतंत्र पदार्थं है ओर नित्य, एके ओौर अनेकानृगत हे 1 
सामान्यम (सत्ता सवसे बडी दै। सामान्य द्रव्य, गृण ओर कृममं 
रहता हं । 

जैनी सामान्यका आधार वाहय जगत्‌को मानते हु) वौद्ध एेसा 
न हीं मानते क्योकि इससे “अनेकः मं एक' कंसे रह्‌ सकता हु यह्‌ समभ 
सकनेकी कत्िनाई पैदा हौ जाती है। अगर सामान्य अनेकानुगत हं 
तो जगत्‌ विच्छ खलता मात्र हौ जायगा, गायमं मायपनके अतिरिक्त 
यंस्षपन भी दो जायगा । बौद्धके अनुसार जव हम किसी पञ्ुको गाय 
कहकर सम्बोधन करते हुं तब हमारा यह अभिप्राय नहीं होता कि हम 
उसके गायपनको स्वीकार कर रहे ह, हम वस्तुतः उससे भसपन आदिका 
इनकार करते हँ । सामान्य यदि व्यक्तियोतरे अलग ह तो उसका प्रत्यक्ष 
भी व्यक्तियोसे अलग होना चाहिए 1 यदि वह्‌ व्यक्तिर्योसे अलग नहीं हे 
तो व्यक्तियोके साथ उसकाभी नाश हो जाना चाहिए । 

इत आक्षेपोके उत्तरम वदोषिकका कहना है कि सामान्यकी अभि- 
व्यक्ति तो व्यक्तिमें होती हं कितु व्यकितके होने या मरनैसे सामान्यकी 
अभिन्यक्ति प्रकट या अप्रकट हौ जाती हं स्वयं सामान्य नष्ट नहीं हो जाता} 
सामान्यकी सत्ताका अनुभव व्यक्तियोसे अलग होता है, इसलिए अनुभव- 
के वलपर सामान्यको स्वतंत्र सत्तावाला पदाथं .मानना चाहिए । 

'विरोष' वह पदार्थं ह जिससे परमाण्‌ अन्य परमाणृओंसे अलग रहते 

हं“ विदयेष नित्य द्रव्यो-परमाणु, आका, काल आदि-में रहते हें 

१ दे०, सूत्र १।२।४७-१०. 
२ दे° श्ञास्रदीपिका. 
३ दे०° पदायधमंसंग्रह पु० १३१ 
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ओर अनन्त हं ।* चायद 'विरोषकी धार्णाके कारण ही इस विचार्‌- 
धाराका नाम वेशेषिक पड़ा हुं} आलोचकोके मतसे विदोषकी धारणा 
व्यथं ह । यदि परमाणओको एक दूसरे भिन्न करनेके लिए असंख्य 
विरेषोको आवश्यकता पडती है तो विदेषोको भिन्न रखमेके लिए भीतो 
किसी पदा्थकी आवश्यकतां होनी चाहिए 1 यदि विजेष अपने आप 
भिन्न रह सकते हँ तौ परमाणु भी अपने आप भिन्न क्यो नही रह सकते ! 
विशेषकी धारणा अनवस्थादोषसे युक्त है । ` 

समवाय नित्य संबंध ह । वैशेषिक सम्वन्धोको सत्य मानते हें, 
समवाय सम्बन्धवाली वस्तुएं एकं दूसरेसे अलग नहीं कौ जा सकतीं । 
इस प्रकार सम्बन्धित वस्तुओको अयुतसिद्ध कहा जाता है ।* अयुतसिद्ध 
सम्बन्धके पांच प्रकार हुं : द्रव्य जौर गृणका सम्बन्ध, द्रव्य ओर कर्मकाः 
सामान्य ओर विशेषका, परम वस्तुओं ओर विरोषका ओर समवायि 
कारण द्रव्य ओर उसके कायं द्रव्यका । समवाय ओर संयोगमें अन्तर 
ह । संयोग अलग हो सकनेवाला सम्बन्ध ह । 

अभाव वैदोषिकका अन्तिमि पदाथं ह । अभावका अथं है किसी 
वस्तुका किसी स्थानपर न होना । अभावका अर्थं विल्कूल ही न होना 
नहीं हं । अभाव चार प्रकारका होता हं : प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अन्यो 
त्याभाव ओर अत्यन्ताभाव । प्रागभाव अनादि ओौर सान्त होता हं! 
उत्पत्तिसे पहले चटका अनादि प्रागभाव होता हं जो घटकं उत्पत्ति होते 
ही नष्ट हौ जाता ह । प्रध्वंसाभाव सादि (जिसका आदि दहो) ओर 
अनन्त होता है । अन्योन्याभावका अर्थं है एक वस्तुका दूसरी वस्तुमं अभाव 
होना । किसी वस्तुका न होना अत्यन्ताभाव ह । 

१ देऽ, सप्तपदार्थो १० १२. विशेषस्‌ तु यावन्‌ ज्तित्यद्रव्यवुत्तित्वाद्‌ 

्रनन्ता एव । 
२ श्रय्‌ततसिद्धानां श्राधायधिारभूतानां यः सम्बन्ध इहप्रत्ययहतुः सं 

समवायः (पदायथंधमेसंग्रहु पु० १४) 
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अभाव पदार्थको न माननेसे सव वस्तुएँ नित्य हो जायगी । प्रागभाव- 
कै विना सारी वस्तुएँ अनादि हौ जायगी, प्रध्वंसाभावके विना अनन्त 
हो जायगी, अन्योन्याभावके विना वस्तुञोमे भेद नहीं रहेगा ओर अत्यन्ता- 
भावके विना सव वस्तुजकी सत्ता सव जगह सम्भव हौ जायगी, इसलिए 
अभावका मानना आवश्यक हं | 

खण्डोसे निमित सारी वस्तुं खण्डोसे ही उत्पन्न होती हँ ओर उनमं 
समवाय ओर्‌ संयोग सम्बन्ध होता है । अनुभवकी सारी वस्तुं खण्डोसे 
निमित्त होनेसे अनित्य होती ह । अनित्यको नित्यके विना नहीं समभा 
जा सकता । किसी वस्तुको खण्ड खण्ड करनेकी सीमा होती है जिसके 
आगे उसके ओर खण्ड नहीं किए जा सकते 1 परमाणु वही सीमा हं । 
परमारु अगोचर ओर नित्य होते हं । उनमें भीतर-बाहरका भेद नहीं 
होत्ता । परमाराओंके चार प्रकार माने गए हँ जो स्पशे करने, स्वाद लेने, 
देखने ओर सूंघनेकी इन्दियोको उत्पन्न करते दहं! यद्यपि स्पश, स्वाद 
आदि गृण वस्तुञओकिं नष्ट हो जानेपर लुप्त हो जाते हँ तथापि वें अपने 
परमाण रूपमे सदा रहते हं । दु र्यजगत्‌ नष्ट हौ जाता ह कितु परमाण 
नवनिर्माणके लिए सदा वने रहते हं । वेशेषिकके अनुसार परम परमाणओं- 
में गति एक वि्ेष धर्मश्से उत्पन्न टोती दै जिसका कारण अदृष्टः ह । 
परमाणु का्येके उपादान कारण हं । 

पक्नेपर कच्चे घड़ेका रंग परिवतिति हौ जाता है। रगका यह्‌ 
परिवर्तेन परमाणुओोमें होता है या घड़मं ? वेरेषिकके मतसे परिवतंन 
परमाण गमं होता ह । पकाते समय घडा परमाण॒ओंमं विशीरं हो जाता 
ह! गर्मसि विज्ञीणं परमाणुओंका रग लाल पड़ जाता हं ओरवे फिर 
घडेके रूपमेँ आ जाते हूं । इस प्रकार एक घडा नष्ट होकर दूसरा उत्पन्न 
होता हं । इसे पीलुपाकवाद कहते हु । 


तकाः तिः 


१ घमंविेषात्‌ (सूत्र ४।२।७) 1 
२ सूत्र ५१११५; २७ 


न्याय -वंश्ञेषिक ६३ 


इसपर नैयाथिकोकां आक्षेप है कि यदि सचमुच एक घडा नष्ठ टौकर 
दूसरा उत्पन्न होता ह तो उसे पहलेवाला ही धड़ा नहीं समभा जा सकता । 
कितु अनुमवमें तो घडा रंग परिवतेनके अतिरिक्त पहले ही सा रहता 
हं । नैयायिकोके अनुसार रंगका परिवतेन परमाणुओं ओर घड दोनोमें 
एक साथ ही होता है । इस मतको पिठरपाकवाद कहते हं । 
वैरोषिक सूत्रोमें ईैश्वरका जिक्र नहीं हं । परमाणुजोम गतिका कारणं 
अदृष्टको माना गया ह । कणादके बाद उसके अनुयायि्योने वैशेषिक 
विचारधारामें ईदवरका प्रवेद करा दिया । 
वैरोषिकके अनुसार मोक्ष वह्‌ अवस्था है जिसमें जीवसे उसके नौ 
गर छट जाते हः । मोक्ष आनन्द ओर अनुभवसे रहित अवस्था ह) 


ता 
१ वे० माधव, भ्रत्यन्तनाशो गुणसंगते्या स्थितिनं भोवत्‌कणभश्लपक्ष 
मुक्तिस्तदीये (शंकरविजय ) । 


सांस्य-योग 

सास्य विचारधारा वहत ही प्राचीन है) कठ, दवेतादवतर ओर 
मैत्री उपनिपर्दोमं सांख्यके विचार पाए जाते हं । गीतापर भी सांख्यकी 
छाप स्पष्ट हं । सांसख्यके विचार चरकमें भी हं । महाभास्तकी अनुगीता- 
मे भी सांख्यके पुरुप ओर प्रकृति का विवेचन भिलता हं । कितु इन सवका 
सांख्य सदवर (ईदवरको माननेवाला) ह । अपने वैज्ञानीय रूपमे सांख्य 
सेदवर नहीं ह । सांख्यको वंन्नानीय रूप कपिलने दिया था । कपिलका 
समय ८० संवतूपू्ंके लगभग माना जाता हे । सांख्य प्रवचन सूत्र" ओर 
तत्त्वसमासः कपिलकी कृतियां वतार्ई जाती हं । सांख्यपर सवसे प्राचीन 
ग्रन्थं ईदवरकृष्णकी सांख्यकारिका द ! गौड़पादने इन कारिकाओंपर 
टीका लिखी है । सांस्यसूत्रोपर विज्ञानभिक्षुका “सांख्य प्रवचन भाष्य' 
ओर सांश्यकारिका्मोपर वाचस्पति मिश्चकी “सांख्य तत्त्वकौमुदी' प्रसिद्ध 
ग्रन्थ ह| 

सांख्य न्याय-वेरोषिकके असत्कायेवादः को नहीं मानता । असत्कायै- 
वादं उत्पत्तिसे पहले कायको असत्‌ मानता हं । सांख्यका आक्षेप है कि 
जो असत्‌ ह उसे सत्तामं नहीं लाया जा सकता । यदि दही उत्पत्तिसे पहले 
असत्‌ हं तो वह दधसे ही क्यो बनता हं ? पानीसे क्यो नहीं वनता ? कार्यं 
का (घटका) अपने उपादानकारण (मिट्टी) से संबंध होता है ओर संबंध 
दो सत्पदार्थोम ही हो सकता ह ।* सत्‌ ओर असतं संवंध नहीं हयो सकता । 

१ श्रसत्कार्यवादको आरम्भवाद (नवीनोत्यत्तिका सिद्धान्त ) भी कहते 
हं क्योकि कायंकी सत्ताका श्रारम्भ कार्यकी उत्पत्तिके बाद होता है, 
पहले तहु । 

२ सतोहि सम्बन्धः सम्भवति न सदसतोः श्रसतोर्वा (वेदान्तसुच्, 
ककरभष्य; २।१।१८) 1 
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यदि कायं ओर कारणम संवंध न माना जाय तो कोई भी वस्तु किसी मी 
वस्तुका कारण हो सकेगी ओौर सब कायं सव जगह सम्भव हो जायँगे ।? 
अभिव्यक्ति होना ही कायेकी उत्पत्ति है ओर अभिव्यक्तिका अर्थं है ज्ञान- 
का विषय हो जाना ।` असत्‌ ज्ञानका विषय नहीं हो सक्ता ओौर चू कि 
अभिव्यक्तिका अथ ज्ञानका विषय हो जाना ह इसलिए असतूकी अमि- 
व्यक्ति भी नहीं हो सकती । दूसरे दब्दोमं कायं उत्पत्तिसे पहले असत्‌ 
नहीं हय सकता ! सांख्यका यह्‌ सिद्धान्त सत्कार्यवाद कहलता हं । 

सत्कायेवादकी भी तीव्र आलोचना हर्द हं । नैयायिक ओर मीमांसक 
सत्कायवादकी आलोचना व्यावहारिक दुष्टिसे करते हँ! उनका कहना 
है कि उत्पत्तिसे पहले घड़ेको सत्‌ मानना असंगत ह । उत्पत्तिसे पहले 
जो घडा सत्‌ रहता है उससे पानी नहीं लाया जा सकता, फिर उसकी सत्ता 
जाननेसे लाभ दही क्या। वौद्धोका कहना है कि कायैकी अभिन्यक्तिके 
लिए कारणम कृच परिवर्तन" होना चाहधिएु 1 यदि उस 'परिवतनः 
को पहुलेसे ही सत्‌ मान लिया जाय तो कार्यको भी पहलेसे हौ अभिव्यक्त 
होना चाहिए । यदि परिवतेन'को सत्‌ न माना जाय तो असत्‌की उत्पत्ति 
माननी पड़गी ।* 

सांख्य जगत्‌के मूल तत्त्वका अनुमान सत्कायंवादके आधारपर करता 
है भौतिक जगत्‌ जो अब अपने प्रकट सू्पमं ह किसी दिन अवश्य अप्रकट 
रहा होगा । जगत्‌की उसी अप्रकट अवस्थाको सांख्यमे प्रकृति (प्रधान 
या अव्यक्त) कहा गया ह । भरकृति जगत्‌का आदि कारण ह 1 जगत्कौ 


„ __(~]]----------~-------_-----~- 


९ श्रसद्कारणादुपादानग्रहणीत्सवसंभ वाऽभावात्‌ । 
राक्तस्य त्रक्यकरणात्का रण भावाच्च सत्कार्यम्‌ ॥ (सांख्यकारिका) 
२ दे०, शंकर, अभिव्यक्तिः साक्षाद्‌ चित्ञानालम्बनत्वप्रप्तिः 
(वहदारण्यक. भाष्य) 
३ दे० शातरक्षित, तच्वसंग्रहु । 
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अनेकता प्रकृतिसे ही निकलती है । इसे परिणामवाद कहते हँ क्योकि 
जगत्‌ ओर जगत्‌की वस्तुर्जकी अनेकता प्रकरृतिका परिणाम हं । 
भौतिक जगत्‌का विश्लेषण करनेपर उसकी तीन विरेषताएं पता 
चलती हँ सत्त्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌ । ये तीनों गुण कहलाते ह । सतोगुण 
हलका ओर प्रकादक होता है, रजोगुणा उपष्टंभ करनेवाला ओर्‌ क्रियात्मक, 
तमोगृणा भारी ओर आलस्य पैदा करनेवाला । जैसे बत्ती तेल ओर दीपक 
अलग अलग होनेपर भी एकं निर्चित प्रयोजनको पूरा करते हं उसी प्रकार 
ये तीनों ग्रा अलग अलग होते हुए भी एक साथ रहकर अपना काम करते हूं ।९ 
प्रकृति इन तीनों गृणोसे मिलकर निमित है । गृण प्कृतिकी विशे- 
षताएं नहीं हँ वे उसके अंग हूँ जो जीवको प्रकृतिसे वांधनेके लिए रस्सी 
(मृण) वनाते दँ । उत्तरकालीन सास्यमें इन तीनों गृणौको अनन्त माना 
गया ह ओर इनको अनन्तताके काररा प्रकृतिको असीम कहा गया ह । 
साधारणतया जगत्‌कौ उत्पत्तिकी व्याख्या करनेके लिए पृद्गलको 
मानकर ओर उसे देरा-कालके अन्तगेत करके जगत्‌की व्याख्या कर दी 
जाती हौ । सांख्यमें एसा नहीं है । सांख्यकौ प्रकृति देड ओर कालसे परे 
है । देश ओर काल प्रकृतिके ही दूरवर्ती परिणाम हं । प्रकृति उनको 
जन्म देती हे, वह स्वयं उनमें नहीं हं । विज्ञानभिश्षके अनुसार देद-काल- 
की उत्पत्ति आकाडसे होती हं | 
सुष्टि होनेसे पहले प्रकृतिके तीनो ग्ण ॒साम्यावस्थामें रहते हं । 
ग्णौके साम्यके भंग होनेका नाम ही सृष्टि ह । जगत्‌ विषमता-मूलक 
हं । गणोकी साम्यावस्था प्रलयकौ अवस्था हू । प्रकृति प्रलयमें भी 
सक्रिय रहती है । उस समय प्रकृति सदश्च परिणाम उत्पन्न करती रहती 
है । पानीसे बफं बनना सदृश परिणाम हं । क्योकि पानी ओर वफके 
मुख्य ग्‌णोमें कोई भेद नहीं है । जगत्‌का सगे प्ररकृतिके विसदृङ परिणाम- 
काफल हं । घ्रकृतिके विसद्श परिणामसे जो कुं भी उत्पन्न होता है 
१ दे०, सांख्यकारिका, १३। 


सांख्य-पोग ६ 


चह पहले अव्यक्तरूपसे प्रकृतिमं ही निहित रहता है 1 इस प्रकार संसारमें 
नवीनोत्पत्ति नहीं होती । विनादाका अथं केवल सूप परिवर्तन है, सर्वथा 
अभाव नहीं । 

मरक्ृतिका परिणाम पुरुपके सान्निध्य (समीप होने) स होता है| 
यह पुरूष क्या हं ? सांख्य पुरूपकी सिद्धि भी प्रकृतिकी भांति अनुमान 
से करता हं । प्रकृति तीन गृरणोका संघात है इसलिए किसी एसी वस्तुको 
मानना पडता हं जो संघातमय न हो अर्थात्‌ पुरुप । मंघातमय वस्तुं 
दूसरोके लिए होती हं । कुसी वेठनेवालेके लिए होती दै । यदि पुरुपको 
त्रिग्णमय मानं तौ अनवस्था दोष आता हं । पुरुप किसी ओरके लि 
हो जायगा ओर उस्न किरी ओर'कोभी किसी ददूसरेके लिए मानना पड़गा 
ओर इम्षका कभी अतन होगा । भौतिक जगत्‌ जड़ होने अनभवहीन 
ट इसलिए उसके अन॒भवके लिए कोई अधिष्ठता चाहिए । फिर जगत्‌के 
सृख-दुःखका भोगनेवाला भी होना चाहिए । यदि घडियोक्न कोई उपयोग 
करनेवाला न होता तो घडियां नहीं वनाई जातीं । मनुष्य संसारसे मुक्त 
होनेकी लालसा रखता टै ओर जो मुक्त होनेका प्रयत्न करता है वह्‌ जिससे 
मक्त होना चाहता है उससे (अर्थात्‌ प्रकरृतिसे) अलग होगा ।? न प्रक्रतिरनं 
विक्रतिः' होनेके कारण पुरूष अपरिवतंनरील, नित्य, सवगत ओर चतन 
हं । पुरुष कर्तान होते हुए भी भोक्ताहं ! 

पुरुषको सिद्ध करनेके ये सारे प्रमाण उपाधि-संयुक्त पुरुषको ही 
सिद्ध करते हं । वातावरणके भेद द्वारा सांख्य पुरुषोकी अनेकताको सिद्ध 
करता हुं । सुख-दुःख आदि पुरुषके स्वाभाविक धमं नहीं हं । प्रक्ृतिके 
संसर्गसे ही पुरुषमें इनकी प्रतीति होती ह । यदि सुख-दुःख पुरुषके स्वाभा- 
विक धर्मं होते तो पुरुषकी मुक्ति नहीं हो सकती, क्योकि स्वाभाविक 
धमे छोड़ नहीं जा सकते । मुक्तिका अर्थ हं कंवल्य या अकेलापन्‌ । अर्थं है कैवल्य या अकेलापन 
१ संघातपरार्थत्वात्‌ चरिगुणादि विपयेयादधिष्ठानात्‌ 1 

पुरषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ कवस्यार्थं प्रवृत्तेश्च । (१७ वाँ कारिका) 
\9 


र्य भारक्षय विचारधारा 


मरकृतिका संसर्गं छूट जाना ही मोक्ष या कंवल्य हँ । प्रकृतिके संसर्मे आनं 
प्र ही पुरुषको जीव कटा जाता है । 

पुरुप ओर प्रकृति वित्कुल विरुद्ध मएवाले हं । फिर उनमें संवंधं 
क्या है ? सां्यके अनुसार प्रकृति ओर पुरुषका सम्बन्ध अंधे ओर लंगड़ 
(अंधपंगु) दो आदमियों जैसा हं प्रकृति अचेतन हं अौर्‌ पुरूष गतिहीन । 
दोनोको एक ह्रूसरेकी अपेक्षा हं । पुरुष ओर प्रकृतिके संवंधको समभानेके 
लिए सांख्यका अंधपंगूपक बहुत अस्पष्ट ह । प्रकृति विगृणात्मक होनेसे 
संघातमय ह ओौर संघातमय वस्तुएं दूसरे (उपयोग करनेवाले) के लिए होती 
ह । अतएव प्रकरेति पुरुषके लिए हं । प्रकृतिका परिणाम पुरुषके भोग ओौर 
मूक्तिके लिए होता है, यह्‌ सममं नहीं आता । यदि पुरुष सुख दुःखसे 
रहित हैँ ओर असंगदहतो मोग जौर मुक्तिका क्याञथं हौ सकता ? 

पुरुषके साचिध्यसे प्रकृतिका परिणाम होता है । सांख्य पुरुष- 
को प्रकृतिकी भांति नित्य ओर स्वगत मानता हं)! तवतो प्रकृति ओर 
पुरुषका साल्लिध्य भी नित्य होना चाद्िए ! एसी दज्लामे प्रक्ृतिके सद्द 
परिणामक वात उलभ जाती हं । पुरुषोकी अनेकता माननेसे साचिध्य- 
काक्या अथं हो सकता है, यह्‌ भी एक कठिनाई हु । विज्ञानभिक्षुके अनु- 
सारं प्रधान पुरुषके सान्निध्यको मान लेना ही ठीक ह । 

प्रकृतिका पहला विकार महत्‌ (वुद्धि) हं । महत्‌से जहंकार उत्पन्न 
होता दै । अहंकारके कारण ही मनुष्य मनृष्यमं भेद होता है । अहकारसे 
सनम्‌, पांच ज्ञानेन्दरियां, पांच कमंच्ियां ओर पांच तन्मात्र ये सोलह पदार्थं 
उत्पतन होते दं । तन्मावोसे पांच भूत उत्पन् होते हं । दाब्द तन्मात्रसे 
आकार, चाब्द ओर स्पशे तन्माव्रसे वायु, इन दोनों ओौर रूप तन्मात्रसे 
तेजस्‌, इन तीनों ओौर रस तन्मात्रसे अप्‌ ओर इन चारोते पुथिवीका प्रादु- 
भवि होता है । तन्मात्र भूतोके सूक्ष्मर्प हं । मूल प्रक्रति किसीका 


१ भरकृतेमंहून्‌ ततोऽहुकारस्तस्माद्‌ग णच षोडदाकः । 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पञ्चभ्यः पञ्चभूतानि ॥\ ( २२) 


सास्य-योग ६& 


विकार नहीं हं; महत्‌, अहंकार ओर पांच तन्मात्र प्रकृति ओर्‌ विकार 
दोनों हं; मनस्‌, दस इन्द्रियां जौर पाच मूत विकार हँ । पुरूष न प्रकृति 
हं ओर न विकार 1 । 

सगं यहीं तक आकर नहीं सक जाता, वह होता ही रहता ह । पृथिवी 
वृक्ष आदिमं परिवतित हो जाती ह । भूतो तक्के सर्गको तत्त्वान्तर परि- 
णामः कहते हं । य्हांपर ध्यान देने योग्य वात यह्‌ है कि तन्मा्रोको 
भूतोसे पहले माना गया है, मूतोको तन्मात्रोसे पहले नहीं । यह सांस्यकां 
तन्सा्रवाद हं । तत्त्वोकौो इतनी बड़ी संख्या माननेके कारण ही सायदं 
इस विचारधाराका नाम सांख्य पड़ा ¦ 

कहा जा सकता ह कि जगत्‌का कारणा महत्‌को क्यो न मानकर 
अव्यक्त प्रकृतिको क्यो माना गया हं ? किन्तु मह॒ते लेकर पृथिवी आदि! 
सारे पदाथ परिभित हँ मौर सव परिमित पदार्थं कार्यं होते हँ । महत्‌ 
भी परिमित पदार्थं होनेसे कार्यं हं इसलिए उसका भी कोई कारण होना 
चाहिए जो प्रकृतिदही दहो सकती हं। 

सांख्य मानसिक' ओर “भौतिकके वीच भी खाई नहीं खोदता । 
हमारी मानसिक भावनाएं ओर भौतिक जगत्के पदार्थं एकं ही प्रकृतिका 
विकार हँ । अन्तर केवल इतना ही है कि मानसिक भावनां अपनी सूक्ष्मता 
के कारण पुरुषके चेतन प्रतिविम्बको ग्रहण कर सकती हँ ओर भौतिक 
पदाथं पुरुषसे बहुत दूर होनेके कारण पुरुषका चेतन प्रतिविम्ब ग्रहुसं 
नहीं कर सकते । 

सांख्य पुनजंन्ममं विश्वास करता ह । कितु वह वुद्धि, अहंकार, मनस्‌, 
दस्त इन्द्रियां, पांच तन्मात्र इन अदा रह तत््वोसे निमित लिंग शरीरका 'ही 
पुनजेन्म मानता ह । प्रत्येक पुरुषसे संबद्ध लिग शरीर अपने पिद्धुले कर्मो 
के अनुसार उत्पन्न होकर विरेष योनिम आता जाता रहता है ! ज्ञान 





१ मूलग्रकृतिरविकृतिमंह दाधाः प्रकृतिविकृतयः सप्त । 
षोडशाकस्तु विकारो न प्रकृतिनं विकतिः पुरुषः।! ( ३ ) 


१०० भारतीय विचारधासय 


होनेपर नए कमं, घमं आदि वनना वन्द हो जत्ते हं ओर पिले कमं भी 
दावितहीन हो जते ह्‌ । 

सांख्य ईदवरको नहीं मानता । प्रकृति उद्ेश्यात्मक होनेके 
कारणा अपना विकास स्वयं कर लेतीदं ओौर उसे किसी बाहरी 
सहटायताकी आवद्यकता नहीं पड़ती । सांख्यके अनीदवरवादका मूल हैँ 
म्रकृतिका उदेदयात्मक होना । 

पुरुष सव वस्तुओसे अलग रहता है इसलिए वह॒ अनुभव नहीं कर 
सकता । वृद्धिका प्रादुभवि घकृतिसे होता है इसलिए वृद्धि जड़ है ओर 
अनुभव नहं कर सकती । वृद्धि (महत्‌) प्रकृतिका पहला विकार है । 
अपने मूलरूपमं प्रकृति अव्यक्त हं । वुद्धिके रूपमें ही वह्‌ पुरुषके सामने 
जाती हं ओर उससे संबदढ़ होती ह । वुद्धि पुरुषसे संबद्ध होकर अनुभव 
करनेके योग्य हो जाती ट ।* पुरुष ओर वृद्धिका यह्‌ संयोग स्फटिकं 
पत्थर प्रतिविम्वित गुलावके फूलके समान है ¡ पत्यरमें एूलका रंग 
प्रतिमासित तो होता ह किन्तु पत्थर स्वयं लाल नहीं हो जाता । इसी 
प्रकार बुद्धिके अनुभव पुरुषके प्रतीत होते हं । वृद्धि अनुभवकी सामग्री 
जुटाती ह ओौर पुरूष उसका अनुभव करनेके लिए चेतनता देता दै 1 वृद्धि 
ओौर पुरुषकी यही संवद्धावस्था ज्ञान हँ । वृदधिके विकारोको वृत्ति ओर 
उसमें पुरुषके प्रतिविम्बको ज्ञान कहते दँ ! दसो इन्द्रियां, मनस्‌, अहंकार 
ओर वुद्धि व्यक्तिको अनुभव करानेमें सहायक होती हँ ओरं पुरुषके लौकिक 
रूपमं पुरुषमं विद्यमान रहती हैँ । न्याय-वैरोषिक इन्दरियोका प्रादुरभावि 
भूतोसे मानता है कितु सांख्य अहंकार से । 

मत्यक्ष किसी वस्तुके चिह्न या आकारकी सहायतासे होता ह। 
आकार वृद्धिमे प्रविष्ट नहीं होता कितु वृद्धिका बाहस्से प्रेरणा मिलने- 





१ तस्मात्तत्संयोगादचेतनं चेतनादिव लिंगम्‌ । 
ग्‌ णकत्‌ त्वे त्वपि तथा कर्तेव भवत्यु यासीन: ॥ ( २० ) 


सास्य-योग १०१ 


पर स्वयं आकारका क्प ग्रहण कर लेना ही प्रत्यक्ष है ।* वस्तुकी छप 
इन्द्रियोपर पडती हं ओर इस प्रकार जो ज्ञान उत्पच्च होता दै वह्‌ अस्पष्ट 
होता है । एसे ज्ञानको आलोचन माव्' कहा गया हं ओौर यह्‌ निविकल्पकः 
अवस्थाका सूचक हू । सविकल्पक ज्ञान मनसूकौ सहायतासे प्राप्त होता 
हं 1 `प्रत्यक्षके अतिरिक्त सांख्य अनुमान ओर शब्दको भी प्रमाण मानता टै ¦ 

ज्ञान वृद्धिवृत्ति द्वारा होता है-यह्‌ दृष्टिकोण योगाचारके ज्ञातावाद- 
सा लगता ह । कितु यह्‌ ज्ञातावाद नहीं है वयोकि सांख्य पहुलेसे ही यह्‌ 
मान लेता है किज्ञान अपनेसे अलग वस्तुका बोधक हं! आकार ज्ञाता 
ओर ज्ञेयमें केवल सम्बन्ध स्थापित करानेका साधन हं । 

 भ्रमया तो अधूरे ज्ञानके कारण हौताहै या अविवेकके कारण । 

भ्रम यातो खण्डको सम्पृरां समफलेनाहयादो वस्तुओमें मेदकोन देख 
सकनेके कारण उन्हं एक समभलेनादटहै, जंसे श्री मथिलीररण गुप्तके 
तोतेने उमिलाके नाकके मोतीको उसके होरोकी कान्तिसे अनारका वीज 
समभ लिया था ।* भ्रम पर्याप्त ज्ञानके न होने (अख्याति) से होता है, 
गलत ज्ञान (अन्यथाख्याति)से नहीं । भ्रमका कारण व्यवितिमंहीद्‌ढ्ना 
चाहिए } 

वुद्धि ओौर पुरुष अपने आपमे चेतन-ज्ञाता नहीं हो सकते । जवतक 
उन्हं एक न माना जाय तवतकं ज्ञान सम्भव नदीं है । उन्दं एक माननेका 
अर्थं है कि हम ज्ञानम दो वस्तुओं (पुरुष ओर बृद्धि )कौ उपस्थितिको 
नहीं देख पाते ! हमारा यही अविवेक सारे ज्ञानको पहली श्तं ह । पुरुष 
अपने लौकिकरूपमें इसी अविवेकसे निमित होता दै। इस अविवेकसे 
मुक्त हो जाना ही जीवनका मुख्य उदेश्य हं 1 

>< >< >< 
योगकी धारणा बहुत पुरानी है । योगतत्त्व उपनिषद्मे चार प्रकारके 


योगका वणन मिलता है : मंत्रयोग, लययोग, हय्योग ओर राजयोग । योग 
१ यत्‌ संबद्धं सत्‌ तदाकारोर्लेखि विज्ञानं तत्‌ प्रत्यक्षम्‌ (१ । ८९) 
२ दे०, साकेत, प्रथम सगं । 
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राब्दकी व्युत्पत्ति कई प्रकारसे की जा सकती ह । कमं कारकमें योगका 
स्थं मनसुकी वह्‌ अवस्था दै जव चित्तको वृत्तियोमं एकाग्रता आ जाती 
हौ (युज्यते एतद्‌ इति योगः) । करण कारकम योगका अथं वह्‌ साधन 
ठै जिससे चित्तकी वृत्तियोमे एकाग्रता लाई जाती ह (युज्यते अनेन इति 
योगः) 1 अधिकरण कारकमें योगका अर्थं वह्‌ स्थान हं जहां चित्तवृत्तियोकी 
एकाग्रता उत्पन्न की जाती हँ (युज्यते तस्मिन्‌ इति योगः) । योग अथवा 
समाधिसे तात्पये उस्र रहस्यात्मक दबितसे भी हं जो कत्तकि जीवनसें 
आमूल परिवतन ला सकती हं । महाभारतमं योग राब्दका प्रयोग अनेक 
अथोमिं हु है किन्तु वहु सब जिस धातु (शायद युजिर योगे) से निकले 
ह उसका अर्थं है “जोड़ना” या “मिलाना" । कठोपनिषद्में योग डाब्दका 
प्रयोग “इनच्ियोको वशम करना' के अर्थम हज ह ।* गीतामें यद्यपि 
योग दाव्दका प्रयोग विभिन्न अर्थोमं हुजा है तथापि उन सवका सम्बन्ध 
जोडना” अथंसे ही हं । मनुने योग चव्दका अथे वदां करना किया 
ह जो शायद युज्‌ संयमने“ धातुसे सम्बन्धित हे । पालि भाषामं 
भी योग चाबव्दका प्रयोग जोड़ना वामे करना या प्रयत्न करना' के 
अथमं किया गया है जंसा पृव्वयोगे' या चित्तस्य निग्गान्हं योगो करणीयोः 
आदिसे स्पष्ट ह| 

पतंजलिने पहले पहल योग चब्दको समाधिके अर्थम प्रयुक्त किया 
हे । व्यासने योग ₹दाब्दका अर्थं योगः समाधिः किया हं । वाचस्पतिका 
मत है कि योग राव्द युज्‌ समाधौसे निकला है, धुजिर्‌ योगेसे नहीं 1 

मनुप्यका मन चेचल होता ह । यदि अत्यधिक एकाग्रतासे मनको 
वदामं कर लिया जाय तो वह पृण॑रूपसे स्थिर अवस्थामें हौ जाता ह भौर 


१दे० ६ ।.११। 

२ दे० ७1 ४य। 

र युज्‌ समाधी इत्यस्मात्‌ व्युत्पत्चः समाध्यर्थो, नतु युजिर योरे 
इत्यस्मात संयोाथं इत्यथेः--( तत्व वेशारदी ) । 
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उस समय एेसे सत्यका साक्षातृकारहोताहैजो प्रमाखणोद्वारा प्राप्त किए 
गए सत्यके विल्कूल विपरीत होता हं । इस प्रकारकी मानसिक अवस्था 
ओौर उससे प्राप्त ज्ञानका मूल्य निर्धारितं करना आवदयक धा 1 पतंजति- 
ने २०० संवत्‌ पूवेके आसपास योग सम्बन्धी इन्दं विखरी हई धाराओं 
का अपने योगसूत्र'मं संपादन किया ओर उन्हें सांख्य विचारधाराके अनू- 
कूल वनाकर एक क्रम दे दिया । किन्तु योगकी घारगामें पतंजलिके वाद 
भी व्यास, वाचस्पति ओर विज्ञानभिक्षु आक्कि द्वारा अनेक सुधार होते 
रहे । 

योग सांख्यका व्यावहारिक पूरक हे । योगका प्रमुख उदय केवत्य 
प्राप्तिके साधन वताना ह जिसमे हम अविवेकसे मुक्त हौ सकं | योगके 
अनुसार मनस्‌ ओर जगत्की वस्तुएं असीम गृणोके मेलसं वनी हं । मनस्‌ 
में सत्व ओर रजस्‌की प्रधानता होती है ओर जगतकी वस्तु्जमें तमस्‌ 
ओर रजस्‌ की। अनुभवमं हम मानसिक अवस्थाञांका अविच्छिन्न 
प्रवाह ही देखते ह । कितु यदि अनुभवका विरलेषण किया जायतो पत्ता 
चलता ह कि उसमें एकता तथा उदेद्य निहित रहता ह 1 हमारे मनम 
बहत सी चीजें संस्कार अवस्थामें रहती हँ किन्तु हरमे उनका प्रत्यक्ष कमी 
नहीं होता । इससे स्पष्ट टै कि हमारी मानसिक अवस्थां एक एनी 
दरामं भी रहती हँ जब उनमं चेतनताका आरोप नहीं किया जा सकता । 
चेतनता उनका जन्मजात गृण नहीं है । किन्तु फिर भी वे विदेष परिस्थि- 
तियोसें-पुरुषके सस्पकंमें आकर-चेतनताका विषय वन जाती ह| 

चेतनताका वास्तविक सिद्धान्त-पुरुष-हमारे सनोवज्ञानिक अनुभवो 
में विषयता ग्रहण नहीं करता । हमारी अनुभवजन्य प्रत्येकं मानसिक 
अवस्था जीव या अहम्‌की किसी न किसी धारणासे अवकष्य सम्बन्धित रहती 
है । अपनी कितावको मेजपर देखकर जव मरं सोचता द्रं यह मेरी. किताव 
है", तो इस अनुभवमे तीन बाते ह : विषयका आभास, कितावका वास्त- 
विक वोध, कितावका अहम्‌'की धारणासे सम्पकं । किन्तु यहां "अहम्‌ 
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का यह्‌ अनुभव देखनेकी क्रियाका एक आवदयक पूरक ही हं । इसे वास्त- 
विक जीवका अनुभव नहीं कटा जा सकता । एक वात ओर : हरेक 
अनुभवमें अहम्‌ की धारणाका सम्पकं अलग अलग तरहसे होता हं 1 
अपने दारीरके किसी भागका अनुभव कितावके अनुभवसे अधिक घनिष्ठ 
है । स्पष्टहै कि हमें अहम्‌ के इस अनुभवसे चेतनतामं किसी धव जीव- 
क्रा अनृभव नहीं होता । 
यदि हमारे अनुभवोकि पीये कोई ध्रव जीव नहीं ह तो उनमें एकता 
कटांमे आती हं ? यह्‌ एकता मानसिक अवस्थाओमं नहीं हयो सकती क्योकि 
वे वदलत्ी रहती टं ! यह्‌ एकता अहम्‌ की धारणासे भी नहीं आ सक्ती 
क्योकि अह्म्‌ का सम्पकं हरेक अनुभवमं बदलता रहता ह । अनुभवोमं 
जो एकता होती ट उसे स्वीकृत करते हृए किसी ध्रव जीवकी सत्ताको 
मानना पडता है जिसके सस्पकंसे अनुभवोमं एकता आती हं । इस जीव 
या पुरुषकी सत्ता हमारी मनोवेज्ञानीय क्रियाओमं निहित रहती हं । 
उसका प्रत्यक्न नहीं होता । _ 
मनस्‌ विभिन्न गृणोके मेलसे बना ह । जिस प्रकार आग, बत्ती ओौर 
तेल यद्यपि एक दुसरेसे विल्कल अलग होते हं तथापि उनके मेलसे लौ 
बनती ह उसी प्रकार मनस्‌ भी विभिन्न गृणोसे निमित होता है । मनस्‌- 
का यह्‌ मिश्रण प्रत्येक क्षण परिवतित होता रहता है ओर परिवतंनके 
प्रत्येक क्षणम मनसूपर संस्कार बनते रहते हं ! कालान्तरमें पुराने संस्कार 
क्षीण हो जाते हं ओर उनका स्थान नए संस्कार लेलेते हुं । किन्तु पुराने 
संस्कार विल्कृल नष्ट नहीं होते 1 वह्‌ मस्तिष्कके अ्धेचेतन भागमं चलें 
जाते हूं ओर बादमें पूरी या अधूरी तरसे उभर सक्ते हें । कुदं मानसिक 
अवस्थाएं जल्दी ओर कृं धीरे धीरे क्षीण होती रहती हं । . जो मानसिक 
अवस्थां बहुत जल्दी क्षीण हो जाती हं उन्हँ यदि बादमें उभारा भी जाय 
तो वे खण्डितरूपमं ही उभर सक्ती हं । योगका विरवास हं कि इन 
मानसिक अवस्थाओमं कृ एसी भी होती हूँ जो मनसूका भ्रकार' बन 
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भ्य 


जाती हौ ओर अनेक जन्मों तक वनी रहती हं ! वह कभी चेतनताका 
विषय नही वन पातीं ओर अद्रय रूपम हमारे विचारों तथा जीवनक 
प्रभावित करती रहती हु । मनसूकी इन अदुश्य प्रवृत्तियोको वासना कदा 
जाता है । मनसं इन वासनाओंका जाल विदा रहता ह । ये वासनां 
दो तरहसे वनती हं : एक तो पूवं जन्मके अनुभवोसे ओौर दूसरे इसी जन्मके 
बार वारके अनुभवोसे | 


साधारणतः मनसूकी पांच वृत्तियां हैँ : प्रमाण, विप्येय, विकल्प, 
निद्रा ओर स्मृति । प्रमाणमें प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द हँ! विपय॑य 
भ्रम ह जो इन्द्रिय दोषसे उत्पन्न होता ह । विकल्प भाषाकी उन विवदा- 
ताजोको कहते ह जिनके विना भाषा ओर विचार सम्भव ही नदीं हौ सक्ते 1 
निद्रामें मनुष्यको अपने ऊपर कोई अधिकार नहीं रहता ओर तव्‌ अधेचेतन 
भागमें पड़ हए संस्कारों द्वारा स्वप्न उत्पन्न होते हं । स्मृति वह्‌ वृत्ति हं 
जिससे अर्धचेतन भागमें पड हुए पुराने संस्कारोको फिरसे उभारा जाता हं ! 


जाग्रतावस्थाकी हमारी सारी क्रियाएँं इन संस्कारोसे संचालित 
होती रहती है । यदि एसा हौ तो हम नैतिक तथा सदाचारी बन सकनेमं 
कहां तक स्वतन्त्र हू ? योगका उत्तर ह कि हम दृढ संकल्प ओर मनक 
एकाग्रतासे जगत्‌के अनुभवोसे मुक्त हो सकते हँ । हमारे मनसूमं एक 
फेसी दक्ति निहित है जिसके माध्यमसे मनस्‌को चेष्टानुसार किसी ओर 
मी प्रवृत्त किया जा सकता हँ । मनस्‌ पुराने संस्कारोके विरुद्ध प्रतिक्रिया 
भी कर सकता ह । पुराने संस्कारोकी शक्तिको पराजित कर सकना बड़ा 
कठिन काम हं । 


यदि पुराने संस्कार नष्ट नहीं होते तो उनको पराजित करनेका 
क्या अर्थं हौ ? योगका उत्तर हौ कि कोई भी संस्कार नष्ट किया जा सकता 
है यदि हम मनसूमे उसके विपरीत अवस्था उत्पन्न कर दँ 1 इसको प्रतिपश् 
भावनाका सिद्धान्त कहते हँ । किसी बुरे विचारको उखाड़ फंकनेके 
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लिए हमें उसके स्थानपर किसी अच्छ विचारको प्रतिष्ठित कर उसका जडुं 
मनसूके वहुत अन्दर तक पहुंचाकर लगातार प्रयत्नोसे मजवूत वनानी पडंगी । 
हो सक्ता हँ कि कोई बुरा विचार मनसुके एक स्तरसे मिट जाय किन्तु 
वह्‌ महुनतम स्तरों फिर भी रह्‌ सक्ता हं ओर अवसर पाकर फिर उभर 
सकता है । योगमें वाहय आचरण॒को सुधार सकनेके साथ साथ मनके 
विचारोपर भी अधिकार कर सकनेकी संभावना प्रकट की गई ह्‌ । 

किन्तु योगका लक्ष्य मनुप्यको नैतिक भर बना देनादही नही दहं। 
योगी हूर बन्धनसे छंटकारा पानेका आयास करता हौ । वह्‌ अपने मनसूके 
वन्धने भी मुक्त होनेकी कामना रखता ह । यम ओर नियमद्रारा वह 
अपने आचरणपर अधिकार रखता हं । इस प्रकार जव उसका मन पवित्र 
हौ जाता है तव वह्‌ अपने चित्तकौ वृत्तियोको स्थिर कर उनको मिटा 
सकनके लिए प्रयत्नील होता ह ।* 

जव तकं मन चंचल रह मनुष्य अपनेपर अधिकार नहीं कर सकता । 
सनको अचंचल करनेके लिए योगी उसको जगत्‌के अनेक पदार्थोपरसे 
हटाकर केवल एक पदाथेपर ही एकाग्र करता हँ । इसे ध्यान कहते हे । 
ध्यानम मनकी चंचलता दूर हो जाती हुं; सन ओौर विषयका भेद मिट 
जाता हं । मन जौर विषयका भेद मिट जानेपर मन विषयाकार हो जाता 
हं । यह समाधिकी अवस्था है । इस अवस्थामें योगीको सत्यका वास्त- 
विक ज्ञान होता हं जिसे प्रज्ञाः कहते ह । समाधिकी प्रत्येकं अवस्थापर 
योगी सत्य ्ञानसे अनुभूत हौता रहता हँ जिससे उसके पुराने सांसारिक 
संस्कार नष्ट होते रहते हु । एक समय आता हं जव वह्‌ जीवका असली 
स्वरूप देख सकता हं ।* यह्‌ योगकी असम्प्रज्ञात अवस्था है जिसमें चित्त 

१ योगर्चित्तवत्तिनिरोधः । 

२ ऋतस्भेरा ततर प्रज्ञा \ 

३ तदा द्रष्टुः स्वरूपे श्रवस्थानम्‌ । 

४ योगम चित्तका बही रथं हु जो सांख्यमें महत्‌का । 


सास्य-योग १०७ 


से वस्तुकी धारणाका भी निरोध हौ जाता हं । इस अवस्थामे चित्त पुरुष- 
को प्रकरतिसे वांध सकनंसे असमथं होकर पकरृतिमें लय हो जाता ह ओर्‌ 
केवल पुरुप ही विरुद्ध ज्नानके रूपमं रह्‌ जाता ह । 

पुरुषके विशुद्ध ज्ञानका वह अथं नहीं हुं जो ज्ञान दाब्दस्ने साघारणतः 
समभा जाता हं! समाधिम जो ज्ञान होता है वह वार्खारहित ज्ञान हे 
ओर एके अलग ही श्रेणीका हैँ । हम प्रज्ञाका अनुभव अपनी चेतनताकी 
अवस्थाओमे स्मतिद्रारा नहीं कर सकते, क्याकि स्मृति स्वयं चतनताकी 
एक अवस्था ट्‌ । 

योग ईदवरमें विशवास करता ह इसलिए योगको सेद्वर सांख्य कटा 
जा सकता हं । किन्तु ईदवरकी प्राप्ति योगका लक्ष्य नहीं है । ईदवरकी 
धारणा सम्प्रज्ञात समाधि तक पहुंचनेका एक साधनदही ह}! योगका 
ईदवर पुरुष विशेष ही है, जगत्‌का रचयिता या नियन्ता नही हं । 


न~~ लीन भने 


१ दे० योग सूत्र १,२३। 


पूवे मीमांसा 

मीमांसा शब्द मनुस्े निकला दै । सनका अथं हं विचार करना । 
पूवं मीमांताका दूसरा नाम कर्म मीमांसा मी है क्योकि इसमें वैदिक यज्ञ 
सम्वन्धी क्रिया्ओको न्यवहारमें लानेके नियमोका निरूपण किया गया 
हं । मीमांसा अपने विचारोकी पुष्टि ब्राह्मण ग्रन्थोत्ते करती है। चूकरि 
ब्राह्मण उपनिषदे पहले आते हँ इसलिए इसका नाम पूवेमीमांसा पड़ा 
हे । मीमांसाका सबसे प्राचीन ग्रन्थ जैमिनिके सूतं! सूबोका समय 
लगभग १५० संवत्‌ पूवं कताया जाता है । इन सू्रौका उहेदय यज्ञ-संबंधी 
व्यास्याओके मतभैदोको दूर करना धा। इन सूर्रोपर शबर स्वामीनें 
भाप्य लिखा जिसकी व्याख्या प्रभाकर (७१५ संवत्‌) नें वृहती" ओर 
कूमारिल (७६० संवत्‌) नें रलोकवात्तिक' नामक टीकाओमें दो प्रकारसे 
को | इस प्रकार ये दोनों मीमांसके दो संप्रदाय बना देते हें । 

जंमिनिने प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर रब्दको ही प्रमाण माना था । प्रभाकर 
उपमान ओर अथपित्ति ओौर कमारिल इन पांचोके अतिरिक्त अनुपलब्धि 
(अभाव) को भी प्रमाण मानता है । प्रमाण अनुभूतिको कहते हँ जो 
स्मतिज्ञानसे अलग हं । पूव॑ज्ञानकी अपेक्षा रखनेके कारण स्मृति प्रमाण 


|= 
(५ 


नहीं हं 1 

देवदत्त मोटा हं" ओर देवदत्त दिनम नहीं खाताः यह्‌ दोनों कथन 
देखनेमे तो विरोधी लगते दं किन्तु इनसे हम इस नतीजेपर पहँव सकते 
ह कि देवदत्त रातमं खाता होगा 1' इसीको अर्थापत्ति कहते हैँ । नैयायिक 
अथपित्तिको अनुमान प्रमारके अन्तग॑त मानते हँ । किन्तु अर्थपित्तिसे 
जो ज्ञान प्राप्त होता हे उसका आधार व्याप्ति नहीं होती, इसलिए अर्था- 
पत्तिको अनुमानके अन्तर्गत नहीं माना जा सकता । 


[व 





१ दे०; कौथः, कममोमांसा, प° २० । 
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कृमारिल अनुपलब्धिको भी प्रमाण मानता है) अभावका ज्ञान 
प्रत्यक्षसे नही होता । अनुमान ओर अ्थपित्तिसे भी अभावको नहीं जाना 
जा सकता । अभावका ज्ञान प्राप्त करनेका एक अलग प्रमारा मानना 
चाहिए । प्रभाकर अभावमं विदवास न रखनेके कारण अनुपलव्धि प्रमाणा 
को नहीं मानता । 

हमने देखा ह कि अन्य विचारधाराओंने ठाब्दको प्रमाणा माना ह| 
राब्द प्रमाणाका महत्व अव तकं केवल इतना ही था कि वेद ईङवरकरत होनेसे 
मान्य हँ । मीमांसक वेदोको ईदवरकरृत नहीं मानते, इसलिए यहां शाब्द 
प्रमाणका महत्व कृं ओर ही हौ जाता ह| 

किसी वरं (शब्द) ओर उसके अ्थ॑का सम्वन्ध स्वाभाविक होनेसे 
आवर्यक ओौर नित्य होता हं । वणं निरवयव ओौर स्वेव्यापक होनेके 
कारण नित्य हं! वणं की अभिव्यक्तिका साधन ध्वनि ह किन्तु ध्वनि 
ही वं नहीं हं । वणं व्यक्तिको न वताकर 'जाति'को वताते हं ओर 
चकि जातियां नित्य हू इसलिए वणं ओर अथेका सम्बन्ध भी नित्य हँ | 
वरं ओर अथं सहकारी हं ओर कालातीत होते हं । अथं वर्णोका धमं है}? 

किन्तु वर्णो ौर उनके अथेकौ नित्यतासे वेदोकी नित्यता सिद्ध 
नहीं हो पाती । यदि वेद नित्य हं तो उनमें कोर्दवि शेषता होगी; ओर्‌ 
वह्‌ विरोषता हं वेदोके वर्णोका एक विशेष प्रकारका करम जिसे आनुपूर्वी 
कहते ह । इस प्रकार मीमांसक ईरवरकी दुहाई न देकर भाषाके एक 
विष दृष्टिकोरसे वेदोकी नित्यता सिद्ध करते हं । पतंजललिके मतमें 
वेदोका अथं तो नित्य है किन्तु वर्णोका क्रम नहीं । 

वरं ओर अथंको नित्य माननेसे वेदोका प्रामाण्य केसे स्थापित होता 
ह ? इसके लिए मीमांसक ज्ञानके स्वतः प्रामाण्यका आधार लेते हं । 
प्रभाकर ओर कूमारिल दोनों ज्ञानको स्वतः प्रामाण्य मानते हं । ज्ञानका 


१ वेयाकरणके स्फोटवादके श्रनुसार श्रयं वर्णोका घमं न होकर 
स्फोटका धमं हं) 


११० भारतीय विचारधासय 


आकार नहीं होता ओर मीमांसकोकि अनुसार जिसका आकार नहीं है उसका 
प्रत्यक्न नहीं हो सकता । अतएव ज्ञानका भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । 
मत्यक्षं अर्थ-विषयक होता हौ वृद्धि-विषयक नहीं ।* ज्चान (संवित्‌)को 
ज्ञानके रूपमे ही जाना जा सक्ता हं, जेयरूपमं नहीं 1: ज्ञानको जाना 
तो जा सकता ट किन्तु उसका प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता । सौत्रान्तिक 
विन्नानोकरा प्रत्यक्ष ओर वस्तुओंका अनुमान मानते थे किन्तु यहां वस्तुञओं- 
कृ प्रत्यक्न ओर ज्ञानका अनुमान माना गया हं । 
नैयायिकोने ज्ञानकी उत्पत्ति ओर उसकी यथार्थताकी परखकी 
क्रसौटीको अलग अलय माना था। उनका यह मत परतः प्रामाण्यवाद 
कृटत्राता ह । मीमांसक परतः प्रामाण्यवादको नदीं मानते । उनके मतमें 
जानकी यथा्थताकी परखके लिए किसी प्रकारके व्यवहारकी अपेक्षा 
नहीं हं । नेयायिकोके अनुसार पानीके ज्ञानकी परीक्षा तभी ठक होगी 
जव प्यास वृक जाय । किन्तु प्यासका बुभ जाना भी एक प्रकारका ज्ञान 
है । फिर इसकी परीक्षा कंसे होगी कि प्यासका बृभना ठीक हु या नहीं । 
इससे स्पष्ट हं कि परतः प्रामाण्यवाद अनवस्था दोषकी ओर लें जाताहं। 
जानकी उत्पत्ति ओर उसको यथार्थता वास्तवमं एक ही वात है । सहीको 
गलत सिद्ध करनेके लिए व्यवहारकी आवश्यकता पड सकती हं किन्तु 
सहीको सही बतानेके विए व्यवहारकीः क्या आवदइ्यकता । ज्ञान अपना 
रमाण स्वयं (स्वतः) होता हं । | 
यदि ज्ञान स्वतः प्रामाण्यं तो भम क्यो होता ₹? प्रभाकरके 
अनुसार भ्रम स्मृतिके कारण होता हं ओर स्मृति प्रमाण नहीं ह । सीप- 
का रग चांदीके समान होता है इसविए सीपके प्रत्यक्षके समय चांदीका 
स्मरण हो आता ह गौर हम प्रत्यक ज्ञान ओर स्मृति ज्ञानके भेदको भूल 
कर ज्ञानकी इकारईको नहीं देख पाते । यही भ्रम हं ओर प्रभाकर इसे 


१ दे०, का, पृवं मीमांसा, पु० २६ श्रथं विषये हि प्रत्यक्षबुदधिः न ब॒ि- 
विषथे ! २ संवित्तयव हि संवित्‌ संवेद्या न संवेद्यतया (का, पूर्वमीमांसा) ! 
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अख्याति कहता हं । भरमम प्रत्यक्ष गौर स्मृतिके दो ज्ञान मिले रहते है ! 
इनमेसे प्रत्यक्ष ज्ञान तो स्वतः प्रामाण्य होता है किन्तु स्मृति ज्ञान नहीं| 

क्‌मारिलकी भ्रमकीौ व्याख्या विपरीतख्याति कहलाती है । विपरीत- 
ख्यातिके अनुसार भ्म सीप ओर चांदीके भेदको न देख सकनैके कारण 
नहीं होता प्रत्युत सीपको चांदी समभ लेनेके कारण होता है! भ्रममें 
हम अपने दोषवश्च एक वस्तुक गृणोको दूसरी वस्तुमे आरोपित कर देते 
है । भ्वममे इकाई रहती ह, दो अलग अलग ज्ञान नहीं | 

मीमांसाका प्रधान उहेश्य धमकी स्थापना करना ह! मीमांसक 
जीवमें विद्वासं रखते ह । यदि जीव ओर उसकी नित्यताको न माना 
जाय तो वैदिकवाक्य निरर्थक हो जायं । प्रभाकरके मतसे जीवका बोध 
हमें ज्ञानमें होता ह । ज्ञान स्वयं परकादा होनेके कारण जीव ओर नेय 
वस्तुको एक साथ प्रकादामें लाता हुं । इसे त्रिपुटी ज्ञान कहते हँ । विना 
ज्ञानके जीव ओौर ज्ञेय वस्तुका बोध नहीं हो सकता 1 गहरी नीदमें ज्ञानके 
न होनेसे ज्ञेय वस्तु जौर जीवका बोध नहीं हौ पाता। 

कूमारिलके मतसे जीवका प्रत्यक्ष मनस्‌ हारा अहम्‌-परत्ययमं होता 
हौ । कूमारिल, प्रभाकरके विरुद्ध, जीवको एक साथ ज्ञाता ओर ज्ञेय दोनों 
ही मानता ह । प्रभाकर जीवको जड़ मानता ह जो सिफं ज्ञानके प्रकारसे 
ही जाना जा सकता हं । कूमारिलके अनुसार ज्ञान जीवका ही पर्याय 
है । जीव ज्ञान-शक्ति ह जो वस्तुओंका प्रत्यक्ष मनसूकी सहायतासे करती 
है । जीवके मृक्त होनेपर उसमं मनस्‌ आदिके न रह॒नेसे वहु केवल 
ज्ञान-रक्तिके रूपमे ही रहता ह ओर उसमें आनन्द, ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
जो इन्द्रियोकी सहायतासे प्राप्त होते हं नहीं रहते । जीवेकी मुक्तावस्थाका 
यह स्वरूप प्रभाकरको भी मान्य हं } 

धर्मका अर्थं ह वेद-वाक्योके आदेदाका पालन करना । कूमारिल धमं 
ओर अधर्मको क्रियाओके नाम मानता है। यज्ञ करना धर्मं है, हिसा 
अधर्म । प्रभाकर धम ओर अधर्मको क्रियार्ओका फल मानता दहै । धमे 
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संचयके लिए कर्म करने पडते ह ¡ कम॑तीन प्रकारके हः काम्य-जो 
सनोकामना प्री करनेके लिए किए जाते हं; निषिद्ध-जिनको करनेके 
लिए वेद सना करते हं; नतित्य-जिनका करना आवद्यके हं 1 नित्य 
कर्मोकि नैमित्तिक कमं भी कटा जाता हं। काम्य जौर निषिद्ध कर्मोको 
दोडकर नित्यकमं करते रहनेसे मक्ति मिलती हं । नित्यकर्म मन्‌ष्य- 
को वन्यनोमं नहीं फंसात । स्पष्ट हं कि मीमांसा संन्यासका समर्थन 
नहीं करती । 

कमं धर्मसंचयके चिए किए जाते ह। धर्मसंचयके लिए ईदवरकी 
आवद्यकता नहीं हं । मीमांसक ईदवरकौ सत्ताको नहीं मानते, सृष्टि 
ओर प्रलयको भी नहीं मानते (न कदाचित्‌ अनीदुशम्‌ जगत्‌) । कर्मोकि 
प्रलको प्राप्ति अपूर्वः द्वारा होती ह" ईदवर द्वारा नहीं । प्रभाकर अपृवेः 
धमं ओर अधमको कहता हं ओर मानता ह कि अपूवेका ज्ञान वेदसे 
ही हो सक्ता ह । कूमारिल अपूर्वेको नित्यकमेकि अनुष्ठानसे उत्पन्न 
एक दाक्ति मानता हं जो अर्थापत्ति प्रमाणसे सिद्ध होती है । किए हुए 
कर्माका फल मिलता ह किन्तु यज्ञादि कर्मोका फल तुरन्त नहीं मिलता, 
इसलिए मानना चाहिए कि यज्ञादि कर्म कर्तामिः एक रावित उत्पच्च कर 
देते हुं जो उन्हं बादमें फल देती है ! 


वेदान्त 
(क) पृष्ठभूमि 


वेदान्त शब्दका अथं हं वेदोका अन्त 1 वेदोके अन्तिम भाग हँ उपनिषद्‌ ; 
वेदान्त उन्हीकी शिक्षाओकी व्यास्या करता ह । उपनिषद्‌ ब्राह्मरोके 
वाद आते हं इसलिए वेदान्तको उत्तरमीमांसा भी कटूते हं । 

आस्तिक चिन्ता-पद्धतिको पहले पहल सजाकर रखनेका श्रेय वाद- 
रायणङृत वेदान्त सुत्रोको ह। सूत्रोका रचनाकाल १५० संवत्‌ पूर्वके 
लगभग समभा जाता है । उपनिषदों परस्पर विरोधी विचार पाए 
जाते हँ जिससे स्पष्ट हं कि सभी उपनिषदोमे एक ही यिक्ष नहीं है। 
वेदान्त सूत्रोका मुख्य उदेश्य यही दिखलाना ह कि सारे उपनिषदोमें एक 
ही रिक्षा है।* बादरायणने उपनिषदोको किस प्रकार समभा था यह्‌ 
विवादास्पद है ओर इसका कारण ह सूवोकी क्लिष्टता जिससे उनकी 
व्याख्या अनेक प्रकारसे की जा सकती है । शंकर, रामानुज ओौर अन्य 
विचारकोने सूत्रोकी व्याख्या अपने अपने दुष्टिकोरासे की हं जिससे वेदान्त- 
के अनेक सम्प्रदाय वन जाते! किन्तु दाकरकी व्याख्या इतनी गम्भीर 

१ गौडपाद्ने नी ८२३५ संवत्‌के लगभग माण्ड्क्य उपनिषद्‌पर 
श्रपली माण्डक्य कारिका लिखकर यहं दिखानेका प्रयत्न किया कि सब 
उयनिष्दोकी शिक्षा एकहीहं\! यें गौडपाद साख्यकारिकापर टीका 
लिखनेवाठे गौोडपादसे भिन्न हे । गोडपादने जीवका स्वरूप अदृष्ट, श्रग्राह्य, 
प्रपेचोपद्यम (जिसका विवतं न हो) भ्रौर श्रदत साना ह । जगत्की 
विभि्चताका कारण मायाको माना हं । गौडपादने उत्पत्तिको नहीं माना 
है (कारिका ४।२२) । गौडपाद बोद्ध विचारधारसे प्रभाव्तिहं। यें 
शंक रके गरु गोविन्दके गुर थे। | 

८ 
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तथा ओजपृण ह करि आज वेदान्तसे तात्पयं शंकसरका विवचन ही समभा 
जाता है । वेदान्त सूत्रोको सममनेके लिए शंकरभाष्यका अनुसरण करनेसे 
पहले सूर्रोकी मुख्य प्रवृत्तिको जान लेना उपयुक्त होमा । 

आस्तिक विचारधाराका मुख्य उदेश्य बौद्धोकी अनित्य दुष्ट (क्षणिक- 
वाद) का खण्डन करके नित्य दृष्टिको स्थापित करना रहा था, क्योकि 
नित्य दृष्टिकी रक्षापर ही वेका प्रामाण्य ओर ईर्वरका अस्तित्व निभर 
है । कणादने कारय॑को उत्पत्तिसे पहले असत्‌ मानकर कार्य॑-कारण-सम्बन्ध- 
से नित्य दृष्टि स्थापित नहीं की वरन्‌ सत्ताको छह भागोंमें वांटकर 
सामान्य^से की । सामान्य नित्य ओौर व्यापक हं । द्रव्य, गृण ओर कर्ममे 
यह दैः (इदं सत्‌) की प्रतीति 'सत्ताको सिद्ध करती ह ।° 

सांख्यकी प्रकरृेतिका परिणाम तो होता था किन्तु वहु चेतन न थी) 
सर्वास्तित्ववादी परमाणुञका परिणाम तो मानते थे कितु परमाणु चेतन 
न थे। वौद्धोके परमाणु क्षणिक थे कितु कणादके नित्य! कणाद 
परमाणके संयोग ओर विभागकं लिए अद्ष्टको माना था। कितु 
अदुष्ट अचेतन होनेसे परमाणओंमं गति उत्पन्न नहीं कर सकता था ।' 
बादरायणने ब्रह्मको सत्‌ ओर चित्‌ दोनो मानकर कपिल ओर कणादके 
विरुद्ध सत्ताको चेतन माना । कपिलने प्रकृतिमें स्वभावतः प्रवृत्ति मानी 
थी 1 वादरायणने कहा कि प्रवृत्ति अचेतनका धमं नहीं है ओर चूंकि 
परकरृति अचेतन ह इसलिए उसमंं प्रवृत्ति नहीं मानी जा सकती ।* ओर 
विना प्रवृत्ति माने परिणाम नहीं हो सकता इसलिए सत्ताको चेतन होना 
आवरयक हुं । 

बादरायरने यह भी प्रमारित करनेकी चेष्टा की कि विना किसी 
नित्य वस्तुको मानें परिणामका होना असम्भव ह । कार्यकी उत्पत्तिके 
१ सदिति यतो द्रव्यगुणकमसु सा सत्ता (सूत्र १।२।७) । 
२ उभयथापि न कमं श्रतस्तदभावः (वेदान्तस्‌ च, २।२।१२) 
३ दे० वेदान्त सूत्र २।२।२। 
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क्षणम कारणका निरोध हो जाता है ओौर का्येके प्रति उसका हेतुभाव नहीं 
रहता । यदि यह माना जाय किं कारण कायेकी उत्पक्तिके क्षणा तक रहता 
है तो इससे कारण ओर कायेका पूर्वापर भाव नहीं रहता ओर क्षिकवाद- 
काभी खण्डन हो जाता है ।' | 

परिणाम ओर नित्यदष्टि दोनो पसम विरोधी ह क्योकि नित्यता- 
का अथं ही कूटस्थता या परिणामका न होना ह । बौद्धोका विज्ञान प्रतीत्य 
समत्पन्न होनेसे परिवतंनरशील था ओर बादरायणका ब्रह्म था कूटस्थ । 
कितु बादरायणनें उसे जन्माद्यस्य यतः" जौर आत्मकृतेः परिणामात्‌" ° 
वताकर परिणामरील मान लिया था । ब्रह्मको कूटस्थ मानना ओौर साथ 
ही साथ उसका परिणाम भी मानना असंगत है, इसलिए ब्रहयके परिणाम- 
कौ नए ढंगसे व्याख्या करनेकी आवर्यकता पड़ी । चंकरनें बादरायणकी 
इस गलतीको समकर परिणामवादको विवतवादमं परिणत किया, क्योकि 
परिणामवाद माननेसे नित्यताकी सिद्धि करना असम्भव हे । 

(ख) ग्रद्वेत 

अद्रैत वेंदान्तके प्रतिभादाली प्रतिपादक शंकरका समय ८४५ से 
८७७ संवत्‌ बताया जाता ह । शंकरने वेदान्तसूत्र ओर द उपनिषदोपर 
भाष्य लिखे हं । शंकरके भाष्यपर वाचस्पति मिश्वनें भामती' ओौर पद्म- 
पादने पंचपादिकाः लिखी ह । पंचपादिका'पर प्रकाशात्मनूने विवरण 
लिखा ह । शंकरका आविभवि भारतीय इतिहासकी एक महान्‌ घटना 
है । शंकरके समय तक भारतीय संस्कृति तथा साहित्यक सर्वागीण 
उच्नति हो चुकी थी । भारतीय साहित्यको कालिदासका माधूरयं, भवभूति 
का ओज, भारविका अर्थ-गौरव तथा अश्वधोषका संगीत मिल चुका था । 
दंकरने अपने गाम्भीर्यका योग देकर भारतीय साहित्यको विकासकी 





१ उत्तरोत्पादे च पवंनिरोधात्‌। श्रसति प्रतिज्ञोपरोधो योौग- 
पद्यमन्यशा (सूत्र २।२।२०।२१) । | 
२ दे०, सूत्र १।१।२ श्रौर १।४।२६ । 
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यराकाष्ठा तक पर्हवा दिया । सत्यम मानवी इच्छाओं तथा आाओंका 
कोई स्थान नहीं है! गंकरका तटस्य दुष्टिकोण भारतीय मस्तिष्कके 
साहस ओर निर्भीकताका एक ज्वलन्त उदाहरण हं । - 
हमे अपने सव अनुभवोमें जीव "का आभास मिलता हं । हम जीवकी 
सत्तामें सन्देह नहीं कर सकतेः क्योकि सन्देह करना भी सन्देह करनेवाले- 
कास्वभावदहीहं।!* जीवज्ञाता भीं ओरज्ञेय भी। इससे हम इस. 
नतीजेपर पहूंचते हँ कि जीव दो तत््वोसे मिलकर बना हं : अन्तःकरण ओर 
साक्षी । जीव यदि दो तत्त्वोका मिश्रण न होता तो प्रत्येक अनुभवमे उसका 
आभास मिलता । कितु नींदमं जीवका आभास नहीं मिलता । अतएव 
स्वीकार करना पडता हं कि जीव दो तत््वोसे मिलकर वना ह । जाग्रता- 
वस्थामें हमें जो कुदं भी अनृभव होता हं नीदमं उसका निरोध हो जाता 
हं । किन्तु नींदमें फिर भी कोई टेसी वस्तु बनी रहती ह जिससे हमें 'नीदमें 
जाग्रतावस्थाके अनुभर्वोका निरोध हौ गया था' यह्‌ ज्ञान मिलता है] 
अदैतमें मनसूको इद्रिय नहीं माना गया हं । मनस्‌, वृद्धि, अहंकार ओर 
चित्त एक ही अन्तःकररणके कार्यं गौर उसकी विभिन्न अवस्थां हं । अन्तः 
करण ही संदाय करनेपर मनस्‌, निरुचय करनेपर वृद्धि, गवं करनेपर अहंकार 
ओर स्मरण करनेपर चित्त कहलाता ह । अन्तःकरण भौतिक ओौर तेजस्‌ 
प्रधान है । नींदके अतिरिक्त वह ओर सब दशाओमें क्रियारील रहता है । 
साक्षी सांख्यके पुरुषकौ भांति चेतन तत्व ह । साक्षी ओर अन्तः- 
करणकी मिधित अवस्था (जीव) ही जानने, संकल्प ओौर अनुभव करनेकी 
शक्ति हं । यह्‌ मिधित अवस्था मुक्ति होने तक वनी रहती हँ । मुक्ति 
होनेके वाद अन्तःकरण अपने कारण मायामे लय हौ जाता हं ओर साक्षी 
अपना साक्षीपन खोकर ब्रह्य हो जाता है । जीव अनुव्यवसायमें ज्ञेय वस्तु 
१ सवो ह्यात्मा स्तित्वं प्रत्येति न नाहम्‌ भ्रस्मीति (शंकर भाष्य 
१।१।१) | 
२ य एव हि निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूपम्‌ (शंकर भःष्य; २।३।७) 
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च्य 


वन सकता है क्योकि उसमें ज्ञेय पदाथं निहित रहता ह । किन्तु साक्षी 
ज्ञेय नहीं वन सकता क्योकि वह्‌ जेयत्तामं चतनताका बुद्ध तत्व ट । साक्षी 
स्वप्रकाश हं । उसको जाननेके लिए किसी जानकी अपेक्षा नहीं हती । ` 
उसकी उपस्थिति ही उसका ज्ञान है ।* उसकी सिद्धि नहीं सकती 
क्योकि अन्य वस्तुओकी सिद्धि उसीकी अपेक्षासे होती टै + 

स्वप्नमे जो ज्ञान होता है उसमें इन्दियोका सहयोग नहीं होता ।२ 
स्वप्नमें स्थूल शरीरका सम्पकं भी नहीं होता । फिर भी लगतादहू कि 
इन्द्रियां सहयोग दे रही हं गौर स्थूल शरीर उपस्थित है । किन्तु स्मुतिमें 
पसा नहीं होता ! स्वप्नमं अन्तःकरण इच्रियोकी सहायताके विना दी 
अपना काम करता रहता हं । स्वप्तके अनृभवमें सत्यकी सारी विशेषताएं 
देश, काल, कारण, अवाध--तो रहती हं, किन्तु इनके होते हए भी स्वप्न- 
का अनुभव अपने आप अभिव्यक्त नहीं हो पाता ।* उसे अपनी अभि- 
व्यवित्तके लिए जग्रतावस्थाकी अपेक्षा हौती है! जाग्रतावस्थाके दुष्टि- 
कोरसे स्वप्तके सारे अनुभव असत्य होते हं; किन्तु उनके असत्य होनेकी 
चेतनता फिर भी सत्य रूपमे बनी रहती है । जाग्रतावस्थासें स्वप्नके पदाथ 
तो असत्य हौ जाते हँ किन्तु उनके असत्य हो जानेको चेतनता स्वयं असत्य 
नहीं हो जाती ।' 

१ अपरोक्षत्वात्‌ प्रत्यगात्मप्रसिद्धेः (शंकर भाष्य; १।१।१) 

२ श्रात्मा तु प्रमाणादिग्यवहाराश्रयत्वात्‌ प्राग्‌ एव प्रमाणादिव्यव- 
हारात्‌ सिद्ध्यति (शंकरभाष्य; २।३।७) । 

२ इच्ियाजन्यविषयगोचरापरोक्लान्तःकरणवृत्त्यवस्था स्वन्नवस्था- 
( वेदान्त परिभाषा) 

४ नहि परमा्थंवस्तुविषयाणि देशकालनिमित्तान्यबाधदेच स्वप्ने 
सम्भाव्यते (लंकरभाष्य; ३।२।३) 

ध्र दे०; क्ंकरभाष्य; २।१।१४ । 
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नीदमें केवल साक्षी ओरं अविद्या रह जते हं । साक्षी ओर अविद्या 
की इस उपस्थितिको काररण-शरीर कहते हँ । स्वप्नरहित निद्रावस्थामें 
जीव अचेतन प्रतीत होता है । उसके अचेतन प्रतीत हौनेका कारण चेतनता 
की अनुपस्थिति नहीं है किन्तु चेतनताके विषयोको अनुपस्थिति हं । प्रकार- 
की प्रतीति तब तक नहीं हौ सकती जब तक वे वस्तुए उपस्थित न हों जिन्ह 
वह प्रकारित करता है, प्रकारका अपना स्वभाव अपहत नहीं हो जाता ।१ 
साक्षी ओर अविद्याके रह जानेसे नींदका अनुभव विदिष्ट हो जाता है 
जिसमें न तो ज्ञाता ही होता ह ओर न चेतनताकी अवस्थाएं ही। इस 
अवस्थामे सविकल्पक ज्ञानकी प्री अन॒पस्थिति रहती ह । सुष॒प्तावस्था 
मेँ जीव अपने उस शद्ध स्वरूपको प्राप्त कर लेता है जो जाग्रति ओर स्वप्नमें 
उपाधियोसे युक्त होनेसे दूषित रहता हं । 

उपाधि उसे कहते हँ जिसके आरोपरणसे कोई वस्तु सीमित या परि- 
च्छिन्न हो जाय । आकाश व्यापकं किन्तु घटमें जो आका हू वहु घट- 
की उपाधिसे सीमित हो जाता ह । नींदमं अविद्यासे सम्बन्धित रहुनेके 
कारण साक्षी परिच्छिन्न रहता है जिससे नींदमं वेयक्तिकता बनी रहती 
हं । नींदमें अविद्या सत्यके सच्चे स्वरूपको टके तो रहती हं किन्तु उसको 
जाग्रत ओर स्वप्नावस्थाकी भांति नाम ओर रूपमं विभक्त नहीं करती । 

परत्यक्षके समय अन्तःकरणकी वृत्ति वस्तुका जकार ग्रहण कर लेती 
हं । वुत्तिके विषयाकार हौ जानेके बाद साक्षी अपनी चेतनतासे वृत्तिको 
 प्रकारित कर देता हं । इस प्रकार ज्ञान उत्पन्न होता हं । ज्ञानमें वृत्ति 
तो संयोगात्मक हे किन्तु चेतनता नित्य । ज्ञान या तो अपरोक्ष (प्रत्यक्ष) 
होता हं या परोक्ष । वाहय वस्तुओका ज्ञान होनेके समय वृत्ति बहिर्म खी 

१ विषयाभावादियमचेतयमानता न चतन्याभावादिति। यथा 
विषयाश्रयस्य प्रकाशस्य प्रकात्याभावादनभिव्य्वितनं स्वरूपाभावात्‌ 
तद्त्‌ (जं करभाष्यः २।२३।१८) 

२ दे०; शंक रभाष्य; ३।२।७। 
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हयो जाती है ओर आन्तरिक अवस्थाओं अर्थात्‌ सुख-दुःख आदिके अनुभवके 
समय अन्तर्मुखी ।र 

अद्वेतके अनुसार ज्ञान कभी भी निविषयक नहीं होता । श्ममेभी 
जेय वस्तु विद्यमान रहती ह ! भ्रम व्यक्तिको ही होता हें! साधारण 
जानकी वस्तुएं सवके लिए समान होती हँ! भ्रमको अद्रेतमें अध्यास 
कहा गया ह । अध्यास्रका अर्थं किसी वस्तुका असली स्वरूप न देख सकना 
है । अध्यासमं दो अलग अलग स्तरको वस्तुओको मिलाकर उन्ह समान 
समभ लिया जाता ह जिससे सत्यता ज्ञात नहीं दह्ये पाती । जिस प्रकार 
स्मृतिनज्ञानमें ज्ञानका विषय उपस्थित नहीं होता उसी प्रकार अध्यासं 
ज्ञानका विषय अपने सच्चे रूपम उपस्थित नहीं होता ॥ 

अद्रेतमे सत्पदाथंका अथं बड़ महृत्वका हं ! किसी पदाथका भाव 
उसका सत्‌ होना नहीं है । सत्ता किसी पदाथेके सत्‌ टोनेकी कसौटी 
नहीं है । सत्पदाथं वह्‌ हं जिसका तीनो कालम वाचन टौ ओर असत्‌ वहु 
है जिसकी तीनो कालमे प्रतीतिनदहौ । सत्य वही ह जिसका बाधनदहो। 

सीपमे चादीकी जो प्रतीति होती ह उसे न सत्‌ कहा जा सकता 
ओर न असत्‌ । सीपमे चांदीका अध्यास सत्‌ नहीं है क्योकि बादमं 
यथार्थं ज्ञानसे सीपमें चांदीका बाध हौ जाता ह; सीपमें चांदीका भ्रम 
असत्‌ भी नहीं ह क्योकि उसकी प्रतीति होती ह । अरमकी अब तक जितनी 
व्याख्याप-असत्ख्याति, आत्मख्याति, अख्याति, अन्यथाख्याति, विपरीत- 
ख्याति आदि- की गई हैँ अद्वैत उन्हं दोषपृणं मानतां दै ओर भ्रमकौ 
व्याख्या अनिर्वचनीय ख्यातिसे करता है | 





१ दे०, वेदान्तपरिभाषा । 

२ स्मृतिरूपः परत्र पुवेदृष्टावभासः (वेदान्तभाष्य भूमिक! ) 

३ शअ्रबाधितानधिगतासंङिग्धिबोधजनकत्वं हि प्रमाणत्वं प्रमाणनिाम्‌ 
( भामती; १।१।४ । 
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साधारणतः अनिवंचनीयका अर्थं है जिसका वणन न हौ सके । यहां 
अनिवेचनीयका अर्थं है किसी वस्तुको सत्‌ या असत्‌ न कहं सकना । सत्‌ 
ओर्‌ असत्‌ दोनोसे विलक्षण वस्तुएँ अनिवंचनीय हं | 

ट्म देख चुके हँ कि नैयायिकोका असत्कार्यवाद ओौर सांख्यका सत्कारयै- 
वाद दोनों ही सिद्धान्त दोषपृणं हं । अद्रैतका मत ह कि कायं उत्पत्तिसे 
पटले न तो सत्‌ होता दै गौर न ही असत्‌ । वह्‌ वस्तुतः अनिर्वचनीय होता 
हे । का्यके अनिवचनीय हौनेको विवर्तवाद कहते ह । उपादान कार- 
का सदया कायं परिणाम कहलाता है ओर असदृश कायं विवतं ।* दधसे 
दीका वनना सदृश कायं ह ओर रस्सीमें सांपकी प्रतीति असद्द्य काय | 
दूध-दहीकी सत्ता ओर रस्सी-सांपकी सत्ताकौ श्रेणीमे भेद ह । दहीकी 
सत्ता दे जओौर कालमं होती हं ओर सापकी सत्ता केवल कल्पनामें । देदा 
ओर्‌ कालमं होनेवाली सत्ताको व्यावहारिक सत्ता कहा जाता है । सत्ता 
जव देदा ओर कालमं न होकर केवल कलत्पनामें ही होती है तव उसे प्राति- 
भासिक सत्ता कहते ह्‌ । 

सत्‌ वह्‌ हं जिसका कमी बाध न हो । यद्यपि व्यावहारिक सत्ताकी 
वस्तुजका वाध होता रहता हँ फिर भी हम उनमें सत्ताका आरोप करते 
दं । यह अध्यास है अर्थात्‌ हम सत्ताका आरोप एक एेसे स्तरपर भी करते 
हं जहां वस्तुगजोका बाध होता रहता है । जिस प्रकार सीपमें चांदीकी 
प्रतीति सीपका अपना रूप नहीं है उसी प्रकार जगतमें सत्ताकी प्रतीति 
भी सत्ताका अपना रूप नहीं ह । जगतकी वास्तविक सत्ता है तो नहीं 
किन्तु उसको प्रतीति जगतमें उसी प्रकार होती है जिस प्रकार रस्सीमें 
सांपकी । लेकिन जगतूरमे सत्ताकी प्रतीति ओर रस्सीमें सांपकी जो प्रतीति 
होती हँ उसमें अन्तर है । रस्सीमें सापका विवतं एक एेसा भ्रम है जो 
रस्सीके यथाथं ज्ञान होते ही दर हो जाता है । किन्तु जगते सत्ताकी 

प्रतीति एक एसे साव॑भौमिक भ्रमके कारण होती है जो हमारे _प्रतीति एक एस सावभौमिक मके कारण होती है जो हमारे अनुभवकी | 

१ करणस्वलक्षणान्यथाभावः परिणामः तद्वि लक्षणो विवर्तः । 
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पहली शतं हं । जगतके अनुभवके मूलमें इसी सावैभौमिक भ्रमकी उपस्थिनि 
होनेसे अद्ेत जगत्‌को अनिर्वचनीय, मिथ्या ओर सपेक्षिकं सत्तावाना 
कहता ह । व्यावहारिक सत्ता, जिसका वाध होता रहता है, एक ेमी 
सत्ताकी जोर इदारा करती हं जिसका वाधन हौ : ओर वह्‌ है पारमार्थिक 
सत्ता । 

पारमाथिक सत्ताको अद्वैत ब्रहम कहता है । ब्रह्मकी सत्ता ही एक 
एेसी सत्ता हं जिसका कमी बाध नहीं होता । अद्ैतकी सत्पदार्थकी कसौरी- 
के अनुसार ब्रह्म ही सत्पदाथं ह । शेष सव पदाथं एसे है जिन्दँन तो सत्‌ 
कहा जा सकता है--क्योकि उनका बाध हो जाता है-ओौरनदही असत्‌ 
क्योकि उनको प्रतीति होती ह । जगत्‌के पदार्थं मिथ्याहं! अदटैत जवं 
जगत्‌को मिथ्या घोषित करता है तो उसका यह्‌ अभिप्राय नहीं है कि 
जगत्‌ असत्‌ या स्वप्नवत्‌ हं ।* सही ज्ञानसे पता चलता है कि कोई वस्तु 
उस अन्य वस्तुसे आरिक या पृरंरूपसे संवन्धित नहीं थी जिसमे उसकी 
प्रतीति हौ गई थी । रस्सीमं सापका भ्रस रस्सीसे किसी प्रकारनतो 
सम्बन्धित था,न ह ओर न होगा ।` इसी प्रकार सत्ता न तो जगतसे सम्ब- 
न्ितथी,ः नहं ओर न होगी । भरम वह है जिसकी सत्ता किसी वस्तुं 
प्रतीत तो होती ह किन्तु वस्तुतः होती नहीं ।* यहांपर यह आक्षेप उठाया 
जा सकता है कि किसी वस्त॒का एक ही समय 'भाव' ओर अभावः दोनों 
कंसे सम्भव हं? किन्तु यहां अभाव'का एक विरोष अथं ह} अभावकाः 
अथं उस वस्तुके भाव'को अस्वीकृत करना हं जो तीनों कालम बाधित 
रहती हं 1 अतएव यहां भाव ओर अभावे"की इस विलक्षण उपस्थिति 
पर यह आक्षेप नहीं किया जा सकता । जगत्‌को मिथ्या कह्नेका यही 
आदाय हँ कि उसको सत्ता अनिवेचनीय है ओर पारमाथिक सत्ताके दुष्टि- 
१ दे०, शंकरभाष्य; २।२।२६ । 
२ प्रतिपन्नोपाधौ चरकालिकनिषेधप्रतियोगित्वं मिथ्यात्वम्‌ । 
३ स्वाश्रयनिष्ठात्यन्ताभावप्रत्तियोगित्वम्‌ । 
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कोरासे उसका कोई महत्व नहीं हँ । जिस प्रकार सप रस्सीका विवंत है 
उसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्मका विवतं ह । जिस प्रकार व्यावहारिक सत्ताके 
विना प्रातिभासिक सत्ता नहीं हो सकती उसी प्रकार पारमार्थिकं सत्ताके 
विना व्यावहारिक सत्ता भी नहीं हो सकती । 

रंकरनें विज्ञानवादियोके प्रतिकूल वाह्य जगत्‌की सत्ताको माना 
है । प्रत्यक्ष विज्ञानोका न होकर विषयोका होता है । विज्ञानवादियोने 
सदा एक साथ पाई जानेवाली वस्वुओंमं तादात्म्य सम्बन्ध मान लिया था। 
नीलेरग ओर उसकी धारणाम सहोपलम्भ नियम होनेसे विज्ञानवादी 
नीलेरंग ओौर उसकी धारणामें तादात्म्य समभते थे (सहोपलम्भनियमाद्‌ 
अभेदो नीलतदधियोः) ओर इसी बलपर वाहय सत्ताको अस्वीकार कर 
देते थे । दंकरके मतसे नीलारंग ओर उसको धारणा दौ अलग अलग 
चीं हं ओर उनमें तादात्म्य नहीं है । हम नीलेरंगका प्रत्यक्ष करते ह, 
हमं नीलेरगकी धारणा होती ह । किन्तु हमारा प्रव्यक् या हमारी धारणा 
नीलेरगकी नहीं हौ जाती । जिस वस्तुका प्रत्यक्ष हमं होता है उस वस्तुकी 
वाह्य सत्ता होती हं । स्तम्भ, दीवार, घट भौर पटकी वाह्य सत्ता है 
(उपलभ्यते हि प्रतिप्रत्ययं वाहयोऽथे: स्तम्भः, कृडयं, घटः, पटः इति) । 
वस्तुओंको इच्ियोके संयोगसे देखा जाता हँ ओौर हम यह्‌ नहीं कहु सकते 
कि उनका प्रत्यक्ष नहीं होता या उनकी सत्ता नहीं हँ ।* वाद्य जगत्की 
वस्तुएं हमारे प्रत्यक्ष या हमारी धारणासे सवेथा भिन्न होती हं क्योकि 
कोई यह नहीं कह सकता कि उसका दीवार या स्तम्भका प्रत्यक्न ही दीवार 
या स्तम्भ हं ।* चेतनता ओौर उसके विषय परस्पर भिन्न होते हँ--तस्माद्‌ 
अथंज्ञानयोरभेदः । 


नकन 





१ इद्धियसक्निकषंण स्वयं उपलभमान एव वाह्यं श्रं नाऽहम्‌ 
उपलभे न च सोऽस्तीति बवन कथं उपादेयवचनः स्यात्‌ । 

२ यतः उपलबन्धिग्यतिरेकोऽपि बलाद्‌ श्रथंस्य श्रभ्युपगन्तन्य उपलब्धेर 
एव; न हि कश्चिद्‌ उपलबन्धिम्‌ एव स्तम्भः कडयं च इति उपलभते । 
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अद्रैतमें सत्ता (ब्रह्म) की चेतनतापर बड़ा जोर दिया गया है ! चेतन- 
तत्वके विना जगत्‌ नेत्रहीन हो जाता है। चेतनताकी सिद्धि प्रमारो 
आदिसे नहीं हयो सकती । आगन्तुक वस्तुका ही निराकरण किया जा सकता 
है, अपने स्वरूपका नहीं । चेतनतत्व तो निराकरण करनेवालेका ही 
अपना स्वरूप होता हं । आग अपनी गर्मीका निराकरण नहीं कर सकती 1 
जिस चेतनतत्वसे सारे प्रमाणोकी सिद्धि होती है वह्‌ स्वयं प्रमारणोसे कंसे 
सिद्ध हो सकता है ? चेतनतत्वका आवश्यक गृण है आनन्द । जो 
वस्तु अपनी सत्तामात्रसे ही पराथ॑ताको छोड देती है उसे आनन्द कहते 
हे । जगत्‌के पदार्थोको इच्छा आनन्द पानके लिए की जाती है किन्तु 
आनन्द पानेकी इच्छा किसी अन्य वस्तुके लिए नहीं कौ जाती । वहू तो 
आनन्दके लिए ही की जाती ह । सव वस्तुएँ आनन्दके लिए हँ किन्तु 
आनन्द स्वयं किसीके लिए नहीं ह । इसी प्रकार सब पदार्थं चेतनतत्वकरे 
लिए हँ किन्तु चेतनतत्व किसीके लिए नहीं है । सत्ताका अर्थं ह चेतनता 
ओर चेतनताका अथं हं आनन्द । यही अद्रैतका ज्रह्य है जिसका स्वरूप 
सत्‌ चित्‌ ओर आनन्द ह । चेतनतत्वमें दुःख आदिकी जो प्रतीति होती 
है वह अध्यासके कारण होती हं। 

चेतनतत्व स्वप्रकाश हुं । स्वप्रकार होनेका अथं हुं चेतनताकी सारी 
क्रियाओमं सदा उपस्थित रहना किन्तु चेतनताका विषय न बनना । 
चेतनताका विषय न होनेसे ब्रह्मका वर्णन नहीं हौ सकता, क्योकि वर्णन 
करनेका अर्थं ज्ञानका विषय बना लेना है । शंकरनें इसीलिए ब्रह्मको 
एकता" न कहकर भरेत" कहा हँ । उसका आभास नेति' नेति" कहकर 

१ श्रागन्तुकं हि वस्तु निराक्रियते न स्वल्पम्‌ ! य एव हि निरकर्ता 
तदेव तस्य स्वरूपम्‌ । न द्यनेरोष्भ्यमग्निना निराक्रियते (वेदान्त 
भाष्य; २।३।७ ) । 

२ यतोराद्धि प्रमाणानां स कथं तेः प्रसिध्यति । 

३ दे०, संक्षेप शारीरकः, १।२४। 

४ श्रवेद्यत्वे सति श्रपरोक्षव्यवहारयोग्यत्वम्‌ । 


१२४ भारतीय विचारधारा 


ही हो सकता है 1: जगत्‌के सव पदार्थोको सत्तासे इनकार करके ही ब्रह्म 
की सत्ताका कूच अनुमान किया जा सकता हे । ब्रह्म जगतुकी अनेकताके 
मलम एकता नहीं है क्योकि एकता ओर अनेकता दोनों ही सापेक्षिक हँ 
ओर एकके आवारपर दूसरेकी सत्यता निर्धारित नहीं कौ जा सकती । 
एकता ओर अनेकता दोनों ही समानरूपे प्रातिभासिक हु ओर ब्रह्य 
उनम परे उनकी अग्रातिभासिक पृष्ठभूमि है | ब्रह्य केवलः एकता नहीं 
है क्योकि केवल' एकता आकादाकुसुम है । वाचस्पतिके मतसे शंकरनें 
ब्रह्मम अनेकता'को अस्वीकार किया ह किन्तु एकता'का प्रतिपादन नहीं 
किया ।' ब्रह्म उपाधिशून्य बुद्ध चेतनतत्वं हं । 
यदि ब्रह्म ही सत्य ह तो यह जगत्‌ कंसे ओर कासे उत्पन्न हृजा ? 
भेदहीनसे भेदकी रचना कंसे हुई ? अद्रैतका उत्तर ह कि भेदका कारण 
माया या अविद्या हे ।* नाम ओौर रूपक उपाधिसे युक्त होकर ही मेद- 
हीन भेदवाला हो जाता ह । माया अनिर्वचनीय हे, अनादि ह ओर इस 
अथमे भावल्प हं कि उसका अभाव नहीं ह ।* माया ओर अविद्यामें 
अन्तर हं! माया "एकको “अनेक' करके दिखानेवाला सिद्धान्त हे । 
अविद्या ज्ञानपर आवरण डाले रहती ह ।: मायाको मिथ्या ज्ञान या 
विद्याका अभाव नहीं कहा जा सकता । अनिर्वचनीय ओौर अनादि होनेसे 
माया द्रव्य नहींहे। द्रव्य न होनेसे माया समवायिकारण भीनहींहो 
सकती । मायाके स्वरूपको मायकृत कायकिं स्वरूपसे ही समभा जा 


[ मीये) 


१ दे०, हंकरभाष्य; ३।२।२२। 

२ दे०, भामती , २।११४ । 

३ दे०, हंकरभाष्य; १।३।१६। 

४ श्रनादिभावरूपत्वे सति । 

५ दे०, श्ंकरभाष्य; १३१९) 

६ एकस्मिन्नपि वस्तुनि विक्षेपग्रध्यानेन मायाऽच्छादनव्रध्यानेना- 
विद्यति ( विवरणप्रमेयसंग्रह) 
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सकता हं । उपादान कारणके विना कार्यकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
असत्‌ कायं सत्‌ उपादान कारणका परिणाम नहीं हो सकता । अभा- 
वात्मक ओर क्षमतारहित वस्तु उपादान कारण नहीं हो सकती । जगत्‌के 
पदार्थं मिथ्या हं इसलिए उनका कारण न तो.वह्‌ वस्तु हौ सकती है जिसका 
अभावहौ ओर जो असत्‌ हौओौरनदही वह्‌ जो सत्‌ हो! अतएव जगत्‌ 
कौ उत्पत्तिके लिए किसी एसे कारणको मानना पडता है जो न सत्‌ हो 
ओर न असत्‌ ।* यही माया हं । जगत्‌ ब्रह्मका विवतं है ओर मायाका 
परिणाम । 

मायाकी सत्ता प्रातीतिक हं । माया मौर ब्रह्मम कोई सम्बन्ध नहीं 
हं । मायाका ब्रह्मपर कोई प्रभाव नहीं पड़ता ! मायाका प्रभाव केवल 
व्यवितिपर ही पडता ह । वह्‌ व्यक्तिमे ही दोष उत्पन्न करती ह । नदी- 
की लहरोमं चन्द्रमाका प्रतिविम्ब टुकड़े दुकडे होकर दिखाई पड़ता है 
तथापि उससे चन्द्रमापर कोई प्रभाव नहीं पडता । देखनेवाला ही उसे 
खण्डितरूपमं देखता है !` जिस प्रकार घटकी उपाधिसे आकारा परि- 
च्छिन्न हो जाता है उसी प्रकार मायाके कारण ब्रह्य भी सीमित ओर नाम 
रूपोकौ अनेकता लिए हृए प्रतीत होने लगता है । जगत्‌ देश ओौर कालके 
स्तरपर ब्रह्मका अनुवादमाव्र है। जिस प्रकार मौलिक अपनी सत्ताके 
लिए अनुवादपर आश्रित नहीं होता उसी प्रकार ब्रह्य भी अपनी सत्ताके 
लिए जगतृपर आश्रित नहीं ह । 

मृगमरीचिकाके भ्रममं हुम पानी ओर उसमें पेडों आदिकी उलदटी 
परल्छाई देखते ह । एसा प्रकाकौ किररणोके कारण होता है । हवाके 
विभिन्न तापक्रमपर गमं स्तरोपरसे गुजरती हुई किरणें हमारी आंखोके 
सामने दूर नीले आकाशका प्रतिविस्ब धरतीपर डालती हैँ । पानी ओर 





१ दे० न्यायमकरन्द; प० १२२। 
२ दे०, शंकरभाष्य; २।१।३१ 
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आकारका रंग एक होनंसे हम धरतीपर आकाराके प्रतिविम्बको आसानी 
से पानी समभलेते हं क्योकि धरतीपर पानीका होना ओर आकाशका 
न होना हमारे पूवं अनुभवे सिद्ध हं । दूसरे वस्तुओका उलटा प्रतिबिम्ब 
पानीमं ही पडता हं । स्पष्ट है कि भ्रममं हमारा मस्तिष्क पूवं अनुभवोकी 
प्ररणापर्‌ काम करता हं । भ्रमका समाधान होनेपर जब वास्तविकता 
का ज्ञान होता हं तब यह्‌ जानकर कि भ्रमका कोई वाह्यगत आधार नहीं 
था ओर वह्‌ हमारे मस्तिष्कके प्रक्षेपणके कारण था हमें एक सुखद कौतूहल 
होता हं ओर हम श्रमको कोर महत्व नहीं देते । 

रस्सी ओर सांपके भ्रममं हमारे मस्तिष्कमें रस्सीकी एक धुंधली 
रूपरेखा पहलेसे ही विद्यमान रहती ह । प्रकारके अभावसे हम रस्सीको 
पृणतया नहीं देख पाते ओौर हमारे मस्तिष्कके अन्दर सांपकी धारणा, 
जो रस्सीकी धारणासे अधिक स्पष्ट ओर तीव्र होती है, अँधेरेमें रस्सीकी 
धृघली रूपरेखापर आरोपित हो जाती ह । वास्तविक ज्ञान होनेपर 
ओर यह जानकर किं हमारा मस्तिष्क पहले सीखी हुई आदतोके अनुसार 
किस प्रकार तुरन्त धारणा वना लेता है हमें फिर सुखद कौतूहल हता है । 

ललित-कला--कविता, चित्र, नाटक-में हम दुखद दृश्य देखकर 
दुखी ही नहीं होते उसमे रसमभीलेते हँ! कला हमारी भावनाओंको. 
अवेयक्तिकरूपमें उपस्थित करती है जिनसे हमारा कोई सीधा सम्बन्ध 
नहीं होता । भ्रत्यक्ष भ्रममें हुम कू देरतक श्रमको भ्रम नहीं समभते 
किन्तु कला द्वारा दृश्यों या वस्तुओकौ भ्रामक उपस्थित्तिको हम पहलेसे ही 
जानते हं । ललित कलाओं द्वारा प्रस्तुत भ्रममें हमारे स्थायीभाव जाग्रत ` 
होकर कलाके संकेतो ओर मूद्राओपर आरोपित हयो जाते ह । यही कारण 
है कि हम कला द्वारा प्रस्तुत श्रममें रस ओौर आनन्द लेते है । 

इससे हमारे मस्तिष्ककी दो विखेषताओंका पता चलता है । एक 
तो हमारा मस्तिष्क अर्थपूणं भावनाओंकी कल्पनाओंका प्रक्षेपण कर 
सकता ह जो वाह्यता लिए हुए लगती है । दूसरे वह उन प्रक्षेपित कल्प- 
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नाओमें, जब उनको वाह्यता भ्रम सिद्ध हो जाती है, रस ओर आनन्द 
भी लेता हे । 

जगत्‌कौ वाह्य कटुतासे क्षण भरको मुक्त हो सकनेके लिए मनुष्यने 
सदासे कला--कविता, संगीत, चित्रकारी, नृत्य, नाटक--का सहारा 
लिया है । वह्‌ कला साधनामें वस्तु-जगत्‌ कौ वाह्य कठटोरतासे कूच देरके 
लिए उन्मुक्त हौकर अपने अन्तजंगत्‌के स्वच्छन्द वातावरणमे विचरण 
करता हँ, उसमं रस लेता ह ।उस दशामें उसे जगत्‌की कट्‌ वाहयता 
तुच्छं लगती है ओौर वस्तु जगत्‌ भी एक सावंभौमिक भ्रमसाही प्रतीत 
होता हं । क्या इस अनुभवके पीछे कोई गम्भीर तथ्य नहीं हो सकता ? 

हो सकता हँ । प्रत्यक्ष भ्रम हमारे मस्तिष्ककी विरोषताओकि कारण 
होता ह । किन्तु सावेभौमिक भ्रमका कारण कोई समष्टिगत मस्तिष्क 
ही हो सकता है क्योकि जगत्‌की सत्ता किसी व्यक्ति विदोषके मस्तिष्कपर 
निभर नहीं है । वह्‌ समष्टिगत मस्तिष्क प्रत्येक व्यक्तिके मस्तिष्कमें 
व्याप्त ह ओर यदि व्यक्ति अपने उपाधि जनित व्यक्तित्वको नष्ट करदे 
तो वह उस समष्टिगत मस्तिष्कको प्राप्त कर सकता हँ । यह कलात्मकः 
अन्‌भवसे स्पष्ट हे । 

कला-वस्तुओंकी सुष्टिका मृख्य प्रयोजन अपनी सृजन शक््िका प्रदर्हन 
करना ओर अपनी इस क्षमतामं रस लेना ह । जगत्‌ समष्टिगत मस्तिष्क 
के प्रक्षेपणका परिणाम हे । प्रत्यक्ष-भ्रम हमारे पूवंअनुभवोपर आधारित 
होता ह ओर उसका ज्ञान जगत्‌की वाहयताकी अपेक्षासे होता है । किन्तु 
समष्टिगत मस्तिष्क द्वारा प्रक्षेपित भ्रम~-जगत्‌-न तो उस मस्तिष्कके 
पूवं अनुभ्वोपर आधारित होता हं ओरन ही वाहयता पर । समष्टिगत्‌ 
मस्तिष्कमे पूर्वंअनुभव ओर वाह्यता माननेपर अनवस्था दोष हो जाता 
ह । समष्टिगत मस्तिष्कमें कलात्मक रस मौलिक रूपसे विद्यमान रहते 
है ओौर उसमे उनको प्रक्षेपित करनेकी शक्ति मौर अपने प्रक्षेपराके प्रदान 
मं रस ओर आनन्द लेनेकी क्षमता होती हं । एेसे समष्टिगत मस्तिष्कको 
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अद्वैते ईश्वर कटा गया है । जगत्‌ ईदवरका प्रक्षेपण दै ओर उसकी 
इस प्रक्षेपण लीलाका प्रयोजन रसानुभूति हं । चूंकि ईदवर--समष्टिगत 
मस्तिष्क--टममं व्याप्त हं इसलिए हम अपनी उपाधियोको नष्ट कर 
ईक्वररू्प हो सक्ते हं ओर्‌ जगत्‌को लीला समकर उसमे रस ओर 
आनन्द ले सकते हँ । अदेतका जगत्‌ विषयक यह दुष्टिकोरा भारतीय 
 इतिहासकी एक महत्वपूरण घटना ह । इस दुष्टिकोरका भारतीय इतिहास 
पर क्या गौर कंसा प्रभाव पड़ा यह्‌ इस पुस्तकके क्षेत्रके बाहुरका विषय हैँ | 
करण या कायरूपमें जगत्‌की सत्ता ईइवरपर आधारित ह 1 ईइवर 
सगण है जौर का्यं-त्रह्म ह । मायाकौ उपाधिसे ब्रह्म ही ईङ्वर वन जाता 
दै 1 ईदवर जगत्‌का अभिन्न निमित्तोपादान कारण है। जिस तरह 
एक्‌ ही पृथिवीसे नाना प्रकारकी वस्तूयोकी उत्पत्ति हौती है उसी तरह . 
दरवरसे जीवों ओर कार्योकी अनेकताकी उत्पत्ति हौती हैः एक्स 
अनेक होनेमं ईदवरकी एकतापर जाघात नहीं होता । जादूगर अपनी माया 
से उत्पन्न कौ गई वस्तुजसे स्वयं प्रभावित नहीं होता ।* ईइवर अविद्यासे 
अदछता रहता हं ।“ 
` ब्रह्म अविद्याकी उपाधिसे ईदवर हौ जाता है! वही ब्रह्म चेतनता 
या बू द्धपर प्रतिबिम्बित होकर जीव बन जाता है ! यह्‌ सिद्धान्त आभास- 
वाद कटलाता ह ।* आभासवादके अनुसार प्रतिविम्ब अपने आपमे ही 
असत्य होता हं । जीव ओर जगत्‌ अविद्यामे सत्यका प्रतिबिम्ब हें । 
अविद्याके निरोधसे प्रतिविम्बोका भी निरोध हो जाता है । सत्य बिम्ब 





१ दे०, इंकर, छंदोग्य उप ० भाष्य; २।१४।२ 1 
२ दे०; शंकरभाष्य; २।१।२३ 

द दे०, वही; २।१।९ 1 

४ दे० बहौ; ३।२।६ । 

५ दे०, शंकर, बृहरा० उप० भाष्य; २।४।१२ । 
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बिम्ब सत्य हँ । इस सिद्धान्तको विम्बप्रतिविम्बवाद कहते हैँ । * विन्तु 
यह्‌ सिद्धान्त दोषपूणं हं । नाम-रूपरहित वस्तुका प्रतिविम्ब ही क्या 
हो सकता है ? इस दोषसे वचनेके लिए यह माना गया है कि विम्ब ओर 
प्रतिविम्बमे कोई भेद नहीं हं । इसे विम्बप्रतिविम्वाभेदवाद कहते है । 
जो उपाधि" ओर श्रतिबिम्बको धारणाको नहीं मानतेः उनका मत 
है कि जीव ही अपने स्वभावसे अनभिन्न कूटस्थ ब्रह्म है । दंकरका रुकान 
भी इधर ही हं । वैयक्तिक चेतनता ब्रह्मकी अनिवेचनीय अभिव्यक्ति ह \ 


ईरवरकी सत्ता भी व्यावहारिक है। जगत्‌की भांति ईश्वर भी 
बरह्यका विवतं हं ओर ज्ञानीके लिए उसका कोई महत्व नहीं है । अद्रैतके 
अनुसार मोक्ष प्राप्त करने योम्य कोई नवीन अवस्था नहीं है । वह तो जीव 
की सच्ची प्रकृति ही हं ओर उसको प्राप्त करनेका कोई साधन नही वताया 
जा सकता । ज्ञानसे ही उसका साक्षात्‌कार हौ सकता है । साक्षात्‌कार 
। होनेसे अविद्या नष्ट हौ जाती ह ओर तव व्यक्ति अपने अन्दर सदासे निहित 
सत्यको जान लेता ह । साक्नात्‌कारके लिए रवण, मनन ओर निदिध्या- 
सन आवदयक हु | 


किन्तु अविद्याके नष्ट होनेका क्या अर्थं लगाया जाय ? अविद्याका 

अथं यदि विद्याका अभाव हुं तो अविद्याके नष्ट होनेकी बात करना व्यर्थ 
है । किसी वस्तुका निरोध तभी हो सकता ह जब उस वस्तुकी भावात्मक 
सत्ता संभव हौ । अविद्या विद्याका अभाव न होकर एक भावरूप वस्तु 
हं जिसका प्रत्यक्ष अनुभव होता ह ओर जिसे अनुमानसे सिद्ध कियाजा 
सकता हुं । मुभे तुम्हारी बात समभमें नहीं आती" इस कथनमें अविद्या- 


१ दे०, रत्नावली; प° ११४ 

२ दे०; सांस्यप्रवचनभाष्य; १।१५२-५३ । 
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की भावरूप सत्ताकी प्रत्यक्षः अनुभुति विद्यमान हं । इस कथनमं किसी 
वातका निरोध निहित नहीं ह ।' 

ज्ञाने अविद्याका नादा मानना असंगत हं । यदि ज्ञानसे अविद्याका 
नाच्च टौना माना जाय तो ब्रह्मके साथ साथ अविद्याके नाश होनेको भी 
सत्‌ मानना पड़ता ह । यह्‌ अद्रैतकौ रिक्षाके प्रतिकूल है क्योकि अद्रैतके 
अनुसार एक ब्रह्म ही सत्‌ पदार्थं ह । अविद्याका अत्यन्ताभाव भी नहीं 
माना जा सकता क्योकि तव ज्ञान नष्ट किसे करेगा ? (नाऽप्यसति ज्ञान- 
साघ्यत्वयोगात्‌) । विरोधाभाससे बचनेके लिए अविद्याको एकं साथ 
सत्‌ ओर असत्‌ दोनों नहीं माना जा सकता (नाऽपि सद्‌असदृरूपविरोधात्‌) । 
सुरेद्वरके मतसे अविद्याका नाद होना ही ब्रह्म है (आत्मैव इति) । 
ओौरोके मतानुसारः अविद्यानिवृत्ति भी अनिर्वचनीय दहे | 

(ग) विशिष्ादोत 

विशिष्टद्रैतके प्रतिपादक रामानुजका जन्म १०८४ संवतूके लगभग 
हज था । रामानृजनें ब्रह्मसूत्ोपर श्रीभाष्य" तथा गीता आदिपर भी 
भाष्य लिखे हँ । रामानुजको विचारधारा अद्रैतके निर्गुण ब्रह्मके विरुद्ध 
एक प्रतिक्रिया हं । मनुष्यका हृदय एसे सत्यको ्राह्य करनेको तैयार 
नहीं जिसमें उसको कोमल भावनाओका स्थान न हो! उसकी भक्ति 
ओर दु-खोसे उदासीन सत्य उसको क्या प्रेरणा दे सकता है ! यदि जगत्‌ 





१ त्वदुक्तपथज्ञानाभावस्य वाऽनाभ्युपगमे तद्विषयन्ञानसत््वेन 
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तद्विश्ञेषकत्वे तु गृह्यमाणे तद्रत्वग्रहणस्य श्रावच्यकता तदंशे तत्प्रकारक- 
तद्‌ विशेष्यकत्वस्य तादृशप्र तियोगिज्ञानं सम्भवात्‌ स्पष्ट एव व्याघात 
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२ दे०, ब्रह्मसिद्धि! 

२ दे० सिद्धान्तलेज् । 
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मिथ्या है, यदि हमारी स्वयं कोई सत्ता नहीं है तौ हम संसार-सागरमं पडी 
टरई पतवाररहित नौकाके समान कितने विवश हैँ ओर हमारे सारे कर्म 
कितने अर्थहीन हं { अद्रेतका तटस्थ आर अनुदार दृष्टिकोण हमें उत्सा- 
हित करनेके वजाय निरुत्साहित ही करता ह । रामानुजने सगृण ब्रह्मका 
दृष्टिकोण उपस्थित कर जीव ओर जगत्‌की स्वतंत्र सत्ताकी रक्षाकीहं। 

रामानुजके अनुसार ज्ञानमं ज्ञाता ओर ज्ञेय दोनों होते हँ । ज्ञानमें 
भेद करना अत्यन्त आवश्यक ह । मनसूके लिए भेदन की गई वस्तुको 
समभ लेनां असम्भव हं । हरेक वस्तुका ज्ञान उसकी किसी विरदोषताके 
दवारा ही होता ह 1" न्यायवैरोषिकके अनुसार प्रत्यक्ष पहले निविकल्पक 
होता है । पहले हम किसी वस्तुको उसकी अलग अलग इकादर्योमें देखते 
`" हैँ । रामानुज इससे सहमत नहीं है' । जब हम पहले पहल गायको देखते 
हः तव भी उसे कोई न कोई विदोषता लिए ही देखते ह । यह्‌ प्रत्यक्षकी 
निविकल्पक अवस्था ह) दूसरी वार जव हम गायको देखते हैँ तो उसी 
क्षण हमें पहले देखी हई गायका स्मरण हौ आता हे । इस बार हम 
पहले देखी हई गायके प्रकारे गायको देखते है ओर समभ जाते हैँ कि यह 
भी गाय है। पहली वस्तुक प्रकारमं दूसरीको देखना ही सविकल्पक 
प्रत्यक्ष है ! जगत्की वस्तुओके अतिरिक्त पारमार्थिक सत्यका जान 
भी सगुररूपमें टी टोता ह । 

ज्ञान वस्तुको प्रदशित मात्र ही कर सकता हं । प्रकाडके समान 
ज्ञान अपनी उपस्थितिके साथ वस्तुकी उपस्थिति भी करा सकता हं 
कितु स्वयं न तो अपने आपको जान सकता है ओौर न वस्तुको ही । ज्ञान 
न'तो जड है ओर न चेतन ही । वह जड ओर चेतनके बीचकौ चीज हं । 
जाननेका व्यापार आत्मासे प्रारम्भ होकर मनस्‌ तक पहुंचता हं ओर 
तब इन्द्रियों द्वारा निकलकर वाह्य वस्तुञके सम्पकमं आकर आकार 
धारण करता है । ज्ञान अपने लिए न होकर ईदवर या जीवके लिए होता 


[१ 


१ सविश्षेषवस्तुविषयत्वात्‌ सवं प्रमाणम्‌ । 
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। ज्ञान ईदवर या जीवकी प्रमुखता हे ओर उसे धमंभूत ज्ञान कहा गया 
। घर्मभूत ज्ञान अपने ज्ञातासे सदा सम्बन्धित रहता हं । ज्ञाता होनेका 
अथं हैं ज्ञान (गूण)का आधार होना । ओौर चूकि ज्ञाता नित्य है अतएव 
उसका गृण-ज्ञान-मी नित्य है । ज्ञान स्वप्रकाशतो ह कितु वहु वेद्य 
भीहै) जीव केवलज्ञाता ही हैः ज्ञानस्वरूप नहीं । ज्ञान किसी वस्तुक 
सम्बन्धके विना नहीं हो सकता । नींदमें ज्ञान नहीं होता क्योकि नींदमें 
पदाथं नहीं होते । जागनेपर नीदमं अपनी अचेतनताके अनुभवसे यह्‌ 
स्पष्ट है कि नींदमें अहंकारकी उपस्थिति रहती हँ ।! अनुपस्थिति केवल 
ज्ञानके विषयो की दही होती है * जीव ज्ञानस्वरूप न होकर ज्ञाता या 
ज्ञानका विषय हीह । 

वस्तुओंकी सत्ता ज्ञानपर निर्भर नहीं है । वस्तुओकी सत्ताको ज्ञान- 
की अपेक्षा नहीं हं । ज्ञान सदा यथार्थताका ही होता है तो भ्रम 
कसे होता हं ? भ्रमकौ व्याख्या रामानुजने सद्ख्यातिसे की हे | सद्‌- 
ख्यातिके अनुसार जो होता ह उसे ही जाना जाता है ! किन्तु इसका यह्‌ अर्थं 
नहींहंकिजौ दै वह पूरणरूपसे जाना जाता है । भ्रम अपर ज्ञानसे होता 
हं । सत्य वही नदीं है जो यथाथ हो, उसे व्यवहारानुगू भी होना चाहिए ।! 
भ्रमका पता लगनेपर उसका प्रभाव चेतनतके प्रतिक्रियात्मक पश्चपर ही 
पडता है, ्राह्यपक्षपर नहीं । 

जिस चस्तुमं गू हो वह्‌ द्रव्य कहलाती है 1 उस वस्तुके आधारको 
द्रव्य कहते ह ओर आषेयको अद्रव्य । श्रकार' ओर “सम्बन्धः अद्रव्य 
है । द्रव्य उपादानकारण बन सक्ता है, किन्तु अद्रव्य नहीं बन सकता ।* 
अद्रन्य दशा हं । पच भूतोकौ विशेषताएं, तीन गृण, शव्ति ओर संयोग । 
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श्नीभाष्य, १।१।१ । 

सवं विानजातं ययाथम्‌ । 
दे०, यतीन्मतदी पिका । 
तत्त्वमुक्ताकलाप, ५।२ । 
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द्रव्य छह हे : प्रकृति, काल, शुद्धसत्व, धर्ममूत ज्ञान, जीव ओर ईश्वर 1“ 
पहले तीन द्रव्य जड़ हं । जीव ओर ईइवर अजड टँ । धर्मभूतनज्ञान जड़ 
ओर अजड दोनों हं । 

प्रकृति जीव या ईदवरके सर्वथा अधीन ह ।* यहाँ प्रकृतिके तीन 
ग्र सांख्यकी भांति उसके निमतिा न होकर उसकी विशेषताएं हँ । शुदढध- 
सत्व प्रकृतिकी दिव्यता है । मानसिक जगत्‌की सृष्टि शुद्ध सत्त्वसे ही 
होती है । ईइवर सवेव्यापक ह । रामानुजने ईदवरको विष्ण (जो व्यापक 
हो) कहा हुं जौर उसमे वेयक्तिकता मानी है | 

किसी द्रव्यके आधेय तत्त्व विरोषरण कहलाते हं ओर उसमें जिस तत्त्व- 
को प्रधानता होती ह वह विशेष्य कहलाता ह । विशेषरणोकौी अपनी 
कोई सत्ता नहीं होती । वे सब जिससे सम्बद्ध रहते हं वहु "विशिष्टः 
टता हं ओर उसमे एकता रहती हं ¦! नीलापन ओर कमल दो स्वतंत्र 
वस्तुएं हं । किन्तु नीलापन एक गृण है जो अपनी सत्ताके लिए किसी 
द्रव्य-यहां कमल--पर अवलम्बित रहता है ¦ गृण ओौर द्रव्यका सम्बन्ध 
वाद्य नहीं होता । उनमें अपृथक्सिद्धि सम्बन्ध होता ह । अपृथक्सिद्धि 
सम्बन्ध समवायकौ भति वाह्य न होकर आन्तरिक होता ह! कमल 
जौर नीलेपनमें भेद होते हुए भी आन्तरिक सम्बन्ध ह । कमल विशिष्ट 
दे जर उसमें नीलेपनका गृण आवद्यक रूपसे निहित होनेपर भी एकता 
रहती हं । 

परिवतंनशील होनेसे जगत्‌का कोई आधार होना चाहिए 1 वह्‌ 
आधार जीव या ईइवर हं ओर जगत्‌ आधेय हे । आधेय होनेसे सारा 
जगत्‌ ईदवरका विदेषण हं । परम्‌ द्ष्टिसे जगत्‌के सारे पदार्थं ईरवर- 
का विशेषण होनेसे अद्रव्यहं। दूसरी ओरवे द्रव्य भी हँ क्योकि उनके 
भी गृण, कमं आदि होते हे । विरोषर होनेके नाते चित्‌ ओर अचित्‌ समान- 
१ वही, १।६। 
२ स्वथिसिद्धि, १।१६ 
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रूपसे परम होते हुए भी ईरवरपर पृणंतः अवलम्बित हुं । उनका यह्‌ 
सम्वन्ध अपुथक्सिदधि है । ईदवर विरेष्य हं । जीव ओर जगत्‌ उसके 
विषणा ह । जीव, जगत्‌ ओर ईदवरमं भेद होते हए भी आन्तरिक संवंध 
है । अद्रैतके प्रतिकूल रामानुजने भेदको सत्य माना है । जीव (मोक्ता), 
पुद्गल (भोग्य) ओर ईङ्वर (प्रेरिता) स्वरूपभेदके कारण तीन अलग 
अलग पदार्थं हं । किन्तु परस्पर विरेष्य-विरोषरा होनेसे उनमें एकता 
ह । उनकी यह्‌ एकता ही उनकी अपृथक्सिद्धि हं । सत्य उद्रैततो है 
किन्तु विदिष्टरूपसे । इसी कारण रामानुजकौ विचारधारा विरिष्टा- 
देत कहलाती हं ! जीव ओर जगत्‌कौ अपनी स्वतन्त्र सत्ता भी दहं । जीव 
परमाणरूप हाता ह ।* वह ज्ञाता, कर्तां तथा भोक्ता हं । अपने पाथिव 
जीवनमें वह॒ स्थूल दारीरसे संवंधित रहता ह । उसका स्वभाव उसके 
पूर्वजन्मो ओर अन्य दोषोके कारण सीमित रहता ह । 

रामानुजने मायावाद ओर जगत्‌की प्रातिभासिक सत्ताको स्वीकार 
नही किया हं । मायाकी धारणा व्यथं है क्योकि मायाका कोई आश्रय 
नहीं है । मायाका आश्रय ब्रह्य नहीं हौ सकता क्योकि वह पूरं है; जीव 
भी नहीं हौ सकता क्योकि अद्ेतके अनुसार जीव स्वयं मायाकी उत्पत्ति 
है । ब्रह्मके ज्ञानसे अविद्याका ना होना माना गया है । किन्तु प्रकार- 
रहित ओर निर्गुण होनेसे अद्वैते ब्रह्मका ज्ञान ही नहीं हो सकता, मायाका 
नादा क्या होगा ? जगत्‌को अनेकताको मृगमरीचिकाकी भति समना 
अनुचित है । हम बहूधा वाध ओर भेदको समभनेमें गलती करते हें । 
यदि दोः वस्तुओमं बाध हंतो वे सत्य नहीं हो सकतीं । घडा, कपडेके 
ट्‌ कड़े ओर जगत्‌की अन्य वस्तुओंकौ सत्ता स्थान ओर कालम ' अलग अलग 
होनेसे उनमें परस्पर बाध नहीं हं । बाध किसी वस्तुके भाव ओर अभाव 
दोनोको एक ही स्थान ओर कालम देखनेपर होता ह । किन्तु यदि वस्तुभो- 


नप पक्व पपणर 


१ यतीच्छमतदीपिका, ० श्रौर श्रीभाष्य; २।३।१८ । 
२ दे० सेश्वर भीमस । | . 
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का भाव ओर अभाव अलग अलग स्थान ओर कालमं होता हं तो उन 
वस्तुञओमें बाध नहीं होता ।' शंकरकी भांति रामानुजने भी तादात्म्य"मं 
विदवास किया हैः किन्तु रामानुजके मतसे तादात्म्य'मं भी भेद ओर गृण 
होते हं, केवल वाध ओौर अभाव नहीं होता । 

विलिष्टाद्रैतका कायेविषयक दुष्टिकोण सत्कार्यवाद कहलाता हं । 
हरेक कार्यका उपादान कारण होता है ओर उसकी सत्ता कार्यके पहले 
होती हं । अवस्थाका अन्तर होना ही कायं ह ।* सम्पूणं जगत्‌ विना 
किसी बाहरी सहायताके ईइवरके अन्दरसे विकसित हु हं। तो क्या 
ईरवर परिव्तंनरील है ? नहीं । परिवर्तन केवल विदेषणका ही होता 
हं । विष्य अपरिवतंनशील रहता हँ । ईइवर विदोष्य होनेसे अपरिवतंन- 
रील है। परिवतेन धर्मभूतज्ञानके आकुंचन तथा प्रसारणसे होता है ।* 
किन्तु इससे ईदवर या जीवकं स्वभावमें कोई अन्तर नहीं आता । परिवतंन 
का आधार होनेसे धर्मभूतज्ञान द्रव्य ह ओर ईद्वर या जीवका आधेय 
होनेसे गृण । 
` जीवका अपनी सीमिततसे छूट जाना ही मोक्न ह । मुक्त आत्मापं 
ईङवरकी भांति हो जाती हँ किन्तु ईदवर नहीं होतीं ।* अहंकार ही मोक्ष- 
के विरुद्ध हं, वैयक्तिकता नहीं । मोक्षम जीवके गृणों ओर ज्ञानकी पृ 
अभिव्यक्ति हो जातीदहं। मोक्षम सव जीव एक्सेही हो जाते हं। 
संसारमं पुद्गलसे सम्बंधित रहनेसे जीवोमे मेद टोता हं । पुद्गलसे 
उनका सम्बन्ध स्वाभाविकं नहीं हँ ओौर वे उस सम्बन्धसे मुक्त हो सकते 

१ देशान्तरकालान्तरसम्बन्धितयानुभूतस्यान्यदेशकालयोर्‌ श्रभाव- 
प्रतिपत्तौ न विरोधः! | 

२ दे०, दांकरभाष्य; २।२।३३ श्रौर श्रीभाष्य; २।२।३१। 

३ श्रवस्थान्तरापत्तिरेव हि कायता । 

४ देऽ, श्रीभाष्य; २।३।१८ । 

५ ब्रह्माणो भावःनतु स्वख्येक्यम्‌ ! _ ^ 
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है ।* दैहिकसम्बन्धके कारण जो वैयवितकता होती हं बह नित्य नहीं ह्‌ | 
मोक्चसे जीवमः कोई नवीनता उत्पन्न नहीं होती ।* देहिक वेयक्तिकतासे 
छट जानेपर जीवका स्वभाव ही पृण रूपसे अभिव्यक्त हो जाता है । 


(घ) देत 

दैत वेदान्तके प्रतिपादक मध्वका समय १२५६ से १३३५ संवत्‌ 
हे । मध्वने वेदान्तसू्रोपर सूत्रभाष्य' तथा अनुव्याख्यान' आदि महर्वपूणं 
ग्रन्थ लिखे हँ । जयतीर्थने मध्वके इन दोनों ग्रन्थोपर न्यायसुधा नामक 
मटच्वपूरं टीका लिखी हं । 

मध्वनें तीन प्रमारा मानें हं : प्रत्यक्ष, अनुमान ओर च॒ब्द । ज्ञान 
इन्द्रियो-द्ारा होता है 1 इन्द्रियां सात हु) साक्षी ओर मनस्‌ भी इन्ियां 
हं । साक्षीको इन्द्रिय मानना द्रैतकी विशेषता हे। साक्षी चेतन तत्व ह! 
साक्षीको प्रत्यक्ष ज्ञान हो सक्ता हं ओौर वह्‌ सदा सत्य होता ह! साक्षी 
अपने आपको स्वयं जान सकता ह । देतका यह्‌ दृष्टिकोण अद्रैतके प्रति- 
कूल हं क्योकि अद्रेतके अनुसार साक्षी ज्ञानका विषय नहीं बन सकता । 
देतमं ज्ञाता ओौर ज्ञेयमें तादात्म्य माना गया है । साक्षी व्यंजके भी होता 
हं ओौर व्यंजन भी। 

दरेतमे ज्ञानके उत्पन्न होनेकी विधिकौ व्याख्या न्यायवैशेषिककी भांति 
ही कौ गई हं। किन्तु द्वैतकी ज्ञानकी धारणा न्यायवैरोषिकसे सर्वथा 
भिन्न ह । न्यायवशेषिकके अनुसार ज्ञान जीवमें इन्दरियोद्रारा विषयके 
सम्पकमं आकर उत्पन्न होनेवाला गृण है । दैत ज्ञानको मनसूका प्रकार 
मानता ह । ज्ञान मनस्‌की ही विशेषता है जीवकी नहीं । द्वैतका ज्ञान- 
विषयक यह्‌ दुष्टिकोण विरिष्टाद्रैतके प्रतिकूल ह जहां ज्ञानको जीवकी 
परमुखता माना गया ह । ज्ञान सगण वस्तुका ही होता है जौर किसी निगुण 





१ कमंरूपज्ञातम्‌लः न स्वरूपकृतः । 
२ दे०; श्रीभाष्य; ४।४1१। 
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तत्वको मानना सवथा अनुचित हं । टैतका यह दृष्टिकोण वििष्टाद्रेत 
से मिलता ह्‌ । 

सत्य व्हीदहै जो देच ओर कालमेंदहो। यथाथेता दही प्रमाकी'परख 
हे । स्वप्न ओर प्रत्यभिज्ञा भी प्रमा ह किन्तु उनमें वाह्यताकी जो प्रतीति 
होती ह वहु भ्रम है । स्वप्नमें देखा गया हाथी तो सत्य है किन्तु स्वप्ने 
हाथीको किसी स्थानविशेषमें देखना असत्य है ! स्वप्नके पदार्थं सत्य 
दसलिए हं कि बादमें उनका वाध नहीं हेता 1 प्रत्यभिज्ञा ज्ञान भी सत्य 
हं । वह असत्य तभी होता हं जब किसी अतीत वस्तुको वतंमानमें या 
दूरस्थ वस्तुको समीप समभा जाता हं । 

देतका भ््रमका दृष्टिकोण अभिनवान्यथाख्याति कहलाता ह । इस 
दुष्टिकोरमं ओर न्यायवैेषिकके अन्यथाख्यातिमे केवल एक ही अन्तर 
हं । अन्यभाख्यातिके अनुसार सांपकी सत्ता जहां उसकी प्रतीति होती है 
(रस्सीम) वहां न होकर अन्य कहीं होती ह । दैत इस व्याख्यासे सहमत 
टं किन्तु सापकी अन्यत्र सत्ताको व्यथं मानता हं । दैतके अनुसार भ्रम 
तभी होता हँ जव किसी वस्तुका सवथा अभाव होनेपर भी उसका भाव 
मान लिया जाय । सत्यज्ञान होनेपर पता चलता हं कि सपिका सवथा 
अभाव था किन्तु फिर भी उसका भाव मान लिया गयाथा। भ्रमके पदाथं 
न तो वहां होते हँ जरह उनको प्रतीति होती ह ओरन भौर ही कहीं। 
किन्तु भ्रमका विषय--अभाव~--हौता ह । द्रैतके मतसे अभावका ज्ञान 
मी संभव हं । किसी वस्तुको असत्‌ कहनेका अर्थं है कि हमे उसका असत्‌ 
रूपमे ज्ञान हं । भ्रमके पदाथ तो असत्य होते हे किन्तु भरमका ज्ञान सव्य 
होता ह । भ्रमके पदा्थोकी असत्यता भ्रमके ज्ञानकी असत्यताको नहीं 
घोषित करती जसा किं अद्ैतमें मानागयाहै । 

देतमं दस पदार्थं माने गए ह : द्रव्य, गृण, कर्म, सामान्य, विदोष, 
विरिष्ट, अंशिन, शक्ति, सादुक्य ओर अभाव । इन दसो पदार्थोमे द्रव्य 


का मि ता नाजा का 


१ दे०, मध्वसिद्धन्तसार, २ 
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ओौर विदोष अत्यन्त महृत्वके हँ । द्रव्य वीस हं किन्तु उनमेसे तीन ही 
आवर्दयक ह : ईदवर्‌, जीव ओौर प्रकृति । | 

ईश्वरको दवैतमें विष्णु कहा गया ह । विष्णुको पृरँरूपसे नहीं जाना 
जा सकता !! किन्तु विष्णु अद्रैतके ब्रह्मकी भांति समसे वित्कूल बाहूर 
नहीं है । वह्‌ सत्‌, रजस्‌ ओर तमसूसे परे ह 1 उसमें वैयक्तिकता है किन्तु 
वह्‌ निरपेक्षित प्रकारकी है । जगतके कार्यं उसीके प्रसादसे होते रहते 
हं । यद्यपि वह्‌ 'एक' हँ तथापि अपनी इच्छानुसार को्दभी रूप धारण 
कर सकता है । वह्‌ जगत्‌का निमित्तकारणं दहं । 

जीवोकी संख्या अपरिमित हं) प्रत्येक जीव एक दूसरेसे भिन्न हं 
जो उनके अनुभवोके भेदसे स्पष्ट है । हरेक जीव परमाणुरूप ह । जीव 
ओर ईद्वरमें भेद तो है किन्तु यह्‌ मेद पुद्गल ओौर्‌ ईदवरके भेदकी भति 
निरपेक्षित नहीं है, क्योकि ईदवरकी भांति जीवोमें भी चेतनता ओर आनन्द 
रहता हैँ । अद्रैतके प्रतिकूल दैतमें जीव ओर ईदवरका स्वभाव एक नहीं 
माना गया ह । जीवं ओर ईदवरमं साद्श्य मत्रही हं | 

प्रकृति भौतिक जगत्‌का उपादानकारण है । वह नित्य तथा जड़ 
है । तीन गख प्रकृतिकी पहली उत्पत्ति हँ, विरिष्टाद्रैतकी भाँति उसकी 
विशेषताएं नहीं । 

दैतमें कायेका दृष्टिकोण सदासद्‌कायंवाद कहलाता ह, जो अद्वैत, 
न्यायवेशेषिक ओर सांख्य आदिके दष्टिकोणसे भिन्न ह । "उत्पत्तिसे पहले 
कायेका न तो मावदटोतादहै ओौरन अभावः; किन्तु भाव ओर अभाव 
दोनो ही होते हं। कार्यं सत्‌ भी होता ह ओर असत्‌ भी! उत्पत्तिसे 
पहले काका कारण रूपमे माव होता ह जौर कायं रूपमे अभाव; उत्पत्ति- 
के बाद कार्यरूपमें भाव ओर कारणरूपमें अभाव । यह दृष्टिकोरा बाधित 
नहीं हे । क्योकि भाव' ओर अभावे को एक ही पक्षसे स्वीकृत नहीं किया 
गया हं 1 | 

१ दे०: सूत्रभष्य १।१।५। 
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द्रव्य ओर श्रकारमं दो तरहका सम्बन्ध होता है। कृ भ्रकार' 
द्रव्यके साथ सदा रहते हं । उनका सम्बन्ध तादात्म्य होता ह, जैसे 
पौद्गलिकं वस्तु ओर उसका भार । कृं भ्रकार' द्रव्यके साथ सदा नहीं 
रहते । इस दामं उनका सम्बन्ध तादात्म्य ओर भेदका होता है । जब 
तक श्रकार' द्रव्यके साथ रहते हं तबतक उनका सम्बन्ध तादात्म्य होता 
द; जब वे द्रव्यके साथ नहीं रहते तो भेदका । इससे यह्‌ नतीजा निकलता 
ह कि नित्य वस्तुको मृख्यताजओको भी नित्य होना चाहिए । 

पौद्गलिके पदार्थं भौर उसके भारके सम्बन्धकी तीन व्याख्याएं संभव 
हं । पदाथं ओर भारम तादात्म्यह, भेदहैया भेदाभेद हं! किन्तु ह्म 
वहुधा पदार्थं जर भारक्रो अलग अलग सममभते ह मौर उनमें भेद करते 
हं । पदार्थं ओर. भारमें तादात्म्य माननेपर उनका यह भेद तादात्म्यकौ 
धारणाके विर्ध पडता ह । वस्तुतः पदाथं ओर भारमे भेद होता नहीं 
है किन्तु उपर्युक्त विरोधसे बचनेके लिए उनमें भेद किया अवद्य जाता ह । 
पदाथं ओर उसके भारमं जिसके दारा भेद किया जाता है दैत उसे विकषेषः 
नाम देता हं । | 

यदि पदाथ ओर भारमें भेद माना जाय तो पदां ओर भारका मेद 
पदार्थका विदोषण होनेसे स्वयं रकारः वन जाता हौ । इस तरह “भेदको 
-भारसे अलग होना चाहिए क्योकि यहां द्रव्य ओर प्रकारमें भेद मान 
लिया गया है । दूसरे शब्दों पहले भेद'की व्याख्याके लिए दूसरे भेदः 
को मानना पड़ता हँ । इसी तरह दूसरे भेदकौ व्याख्याके लिए तीसरे 
भेद'को मानना पड़गा ओर अनवस्था दोष हो जायगा । इससे वचनेके 
लिए यह मानना पड़ता है कि द्रव्य ओर प्रकार के भेदको समभनेके लिए 
उसके आश्रयसे उसका भेद करनेकी आवद्यकता नहीं ह । पदाथं ओर 
उसका भार लगती तो दौ चीजें हँ किन्तु उनमें भेद करनेको कोई आव- 
स्यकता नहीं ह । यह व्याख्या उन सव दशाओमें भी लागू होती है जहां 
भेद होता तो नहीं है किन्तु किया अवश्य जाता ह ।. भेद ओौर विदोषमे 
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अन्तर है ! समान वस्तु्ओंमं विदेषके वारा ही भेद किया जाता हं। 
दैतकी विरेषकी धारणा ओर न्यायवैरोषिककी विेषकी धारणाम अन्तर 
है । न्यायवैदोषिकके अनुसार पदा्थोमिं परस्पर भेद होता ह सौर विष 
उसी भेदकी व्याख्या करता है 1 द्ैतमें विदोष दो वस्तुओमें किए गए भेदकौ 
व्याख्या करता है यद्यपि उन वस्तूओमं मेद होता नहीं ह । भेदाभेदकी 
व्याख्या वाधित होनेसे व्यथं हं । 


हैतमें भेदकी धार्णाका वडा महत्व हु 1 अद्वैत भेदकौ धारणाको 
नहीं मानता, क्योकि भेदकी धारणा सपेक्न है ओर भेदकी गई वस्तुओं 
के विना सममे नहीं आ सकती । अद्ैतमें भेदको सापेश् होनेसे प्राति- 
भासिक माना गया ह । दैतके मतसे सापेक्षताका प्रन इसलिए उत्पन्च 
टोत्ता है कि भेदको दो वस्तुमें सम्बन्ध स्थापित करनेवाली कोद अन्य 
तीसरी चीज समभा जाता है । किन्तु यह्‌ ठीक नहीं हं । मेज मेज इसी- 
लिए ह क्योकि वहु खाट या किताव इत्यादि नहीं ह 1 मेज ओर उसका 
जन्य वस्तुओसे “भेद' अलग अलग बातें नहीं हं । उसका अन्य वस्तुओसे 
मेद' ही 'वह' (अर्थात्‌ मेज) हं । वास्तवमें मेद" ही पदाथ विशेष -या 
उसका स्वरूप होता हं । फिर भी उनम जो मेद किया जाता ह वहु उनका 
एक विरोष प्रकारका तादात्म्य ही है। इसे सविरोषाभेद-विरोषसे 
सम्बन्धित तादात्म्य--कहा गया हं । 


जगत्‌की प्रत्येक वस्तुका अपना अलग स्वरूप ह ओर इसी स्वरूपके 
कारण उसका अन्य वस्तुओसे भेद होता हँ । परम्‌ भेद केवल पांच तरहका 
होता हँ : ईङ्वर आर जीवम, ईरवर ओर पुद्गलमें, जीव ओर पुद्गलमेंः 
परस्पर जीवोमं ओर पुद्गलके अपने अनेक रूपोमें । किन्तु भेदका यह्‌ अथं 
नहीं है किं सब वस्तुं स्वतंत्र हँ । यद्यपि शरीर ओर जीवम भेद है तथापि 
ररीर जीवपर निर्भर हं! इसी प्रकार जगत्‌ ईरवरपर निभैर है । स्वतंत्र 
वस्तु वही है जिसकी अपने आपर्मे सत्ता हो, जो स्वयं जान सके ओर कमं 
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कर सके! एेसी वस्तु ईदवर ही ह । सब चीजोकी सत्ता, ज्ञान ओौर 
क्रिया ईरवरकी इच्छापर ही निर्भर हं । ईङवर जगत्‌से परे न होकर जगत्‌- 
मेही ह ओर अन्दरसे ही जगत्‌का संचालन करता हं । केवल ईङवरको 
ही स्वतंत्र माननेसे देतका अनेकवाद न्यायवशेषिकके अनेकवादसे विल्कल 
भिन्न हं । न्यायवेरोषिकमं बहत सी वस्तुओको स्वतंत्र माना गया ह । 

संसारकी उत्पत्ति अविद्यासे हुई ह जो अनादि ह। अविद्या बीस 
द्रव्योमेसे.एक है । अविद्या मनुष्यसे ईदवरका स्वरूप ही नहीं छिपाती 
(परमाच्छादिक), वह मनुष्यसे उसका अपना स्वरूप भी छिपाए रखती 
हे (जीवाच्छादिक) । अविद्याके इसी आवरणसे छट जाना मोक्ष है | 
मोक्षप्राप्तिके लिए ईरवरकी भक्ति ओर किसी गुरुकी दारणमें जाकर 
श्रव॒, मनन ओर ध्याने करना आवद्यक हं । 


भ 
१ स्वरूपग्रमितिप्रवृत्ति लक्षणसत्ता्रेविध्ये, परानपेक्षं स्वतन्त्रं 
तदपेक्षं परतन्त्रम्‌ । (तत्वसंख्यानम्‌ पर टीका) 
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